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WOORD VOORAF 


Als redacteuren brengen wij gaarne een woord van dank aan het bestuur 
van het Koninklijk Instituut voor Taal-, Land-en Volkenkunde te Lei- 
den dat het deze bundel in zijn'Verhandelingen' heeft willen opnemen, 
als deel 66 van deze reeks. 

Het eert daarin de man die voorzitter van het bestuur van het Insti- 
tuut is geweest in een zeer moeilijke periode van zijn geschiedenis. 
Dank ook dat deze bundel een experiment mocht zijn: een off-set druk 
in eigen beheer, waardoor de prijs van dit boek voor deze tijd onge- 
kend laag kon blijven. 

Dank aan mej. Joke Dengerink, secretaresse van de vakgroep der cul- 
turele antropologie aan de Vrije Universiteit die dit werk in eigen 
beheer tot een goed einde heeft gebracht door dit hele boek met zijn 
verschillende lettertypen op haar gewone schrijfmachine cameraklaar 
te maken. 


P.J. Luijendijk 
H.G. Schulte Nordholt 
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VERANTWOORDING 


Het bundelen van verspreide opstellen betekent een keus waar nog aan 
voorafga.t de vraag of het uitgeven van een bundel wel verantwoord is 
in een tijd waartn begrotingen van wetenschappelijke instellingen zo 
drastisch beknot worden. Gesteld mag immers worden dat artikelen op- 
genomen in tijdschriften toch allemaal te vinden zijn. Dit is waar, 
doch het Tijdschrift van het Bataviaasch Genootschap waaruit een vijf- 
tal artikelen is overgenomen is slechts in een klein aantal nederland- 
se bibliotheken aanwezig en in Indonesië zullen er nog hoogstens en- 
kele exemplaren de oorlogsjaren zijn doorgekomen. Hemera Zoa, het 
tijdschrift van de Hogeschool voor Veeartsenijkunde te Bogor, waaruit 
een artikel is overgenomen, is zelfs in de bibliotheek van het Konink- 
lijk Instituut voor Taal-, Land- en Volkenkunde te Leiden niet aanwe- 
zig, hoewel hier toch de beste biblitoheek ter wereld te vinden is 
voor wat Indonesië betreft. 

Zendingstijdschriften als De Heerbaan en De Macedoniër - elk goed voor 
één artikel - hebben een bredere verspreiding doch zijn weer niet in 
alle wetenschappelijke bibliotheken aanwezig. 

Belangrijker is echter dat de bundel grotendeels bestaat uit ongepubli- 
ceerd materiaal, met name de lessen gegeven aan mensen die naar Sumba 
gingen om daar te werken in dienst van de sumbase kerken of in ont- 
wikkelingsprojecten. Daarnaast waren er nog onuitgegeven bijdragen en 
enkele artikelen in weekbladen. Hierdoor is iets van de grote kennis 
van de schrijver over Sumba vastgelegd. Hopelijk is het ook een 
belangrijke aanzet voor toekomstig werk. 

Zo is dan deze bundel samengesteld uit een eerste deel gericht op de 
cultuur van Sumba: enkele markante hoofdstukken uit de oude cultuur 
die een beeld geven hoe de Sumbanees trefzeker wist te antwoor- 
den op de situattes waarin hij binnen zijn cultuur kwam te staan. 
Daarna de overgang van oud naar nieuw en het antwoord dat er gegeven 
wordt op het verkondigde Woord. Scherp worden hier vragen gesteld,die 
rijzen als de nieuwe weg wordt ingeslagen. De mensen van de nieuwe 

weg zullen zelf telkens weer een antwoord moeten zoeken, tot er weer 
een nieuwe adat groeit die zelf nog weer flexibeler zal zijn dan de 
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oude. Typerend is, voor misschien wel veruit de meeste zendingsvelden, 
dat de boodschappers van het Woord niet altijd het geduld hadden, noch 
de gelegenheid kregen te wachten òp een antwoord, maar het zelf gaven, 
zij het ook vaak op aandrang van hun inheemse medewerkers. 

Het tweede deel handelt over de taal van Sumba en de opdracht tot ver- 
talen. Schijnbaar een geheel ander onderwerp, doch in werkelijkheid 
niet, zeker niet voor de taalgeleerde, wiens opdracht het was de bij- 
bel te vertalen. Daartoe is eerst kennis van de taal nodig en hoe gron- 
dig deze was blijkt wel uit de eerste bijdrage, de enige strikt lin- 
quistische in die zin dat zij niet direct betrokken is op de bijbel- 
vertaling; opgenomen omdat zij nog nooit was gepubliceerd, De rest 
gaat over het vertalen van de bijbel, dat is vertalen van cultuur; 
daartoe is vereist kennis van de cultuur, het zich inleven in woord 

en gedachte, in ritueel en geloven, in daad en impuls van de mens in 
een andere cultuur. Tegen deze achtergrond wordt elk woord gewogen, 
wordt gevraagd naar de verscheidene situaties waarin een woord wordt 
gebruikt, is ‘gehecht’ in het geheel van de levensverbanden van de 
Sumbanees , zou Onvlee zeggen. 

Hoe kunnen bijbelse woorden als ‘heilig', 'pneuma' en zovele andere, 
zo worden vertaald dat ze geïncorporeerd worden in het sumbaas en 

toch hun eigen bijbelse lading en connotatie krijgen? 

Als er geen ezels zijn in een land en de taal er ook geen woord voor 
heeft, krijgt de vertaler een probleempje dat in het niet valt bij 

de vraag hoe Theos te vertalen als er niet duidelijk een ‘hoogste 
wezen! îs, of dit wordt aangeduid met Sera Wulan, zon, maan, zoals in 
sommige talen op Flores. Hoe Zoon van God te vertalen, als met de 
daartoe voor de hand liggende woorden Neno Ana, Zoon van de Hemelheer, 
de sacrale vorst wordt aangeduid? Daartoe is taalvernieuwing nodig die 
uit de ‘spraakmakende gemeente! zelf moet groeien. Zij moet ook hier 
haar eigen antwoorden formuleren in haar eigen taal. Een van Onvlee's 
eerste artikelen ging over de noodzaak van het gebruik van de eigen 
taal in het werk van de evangelieverkondiging. Het is niet opgenomen 
in deze bundel omdat er grenzen zijn aan de omvang van elk boek en 
omdat het in zijn formulering wat tijdgebonden is, maar overigens nog 
volkomen actueel. Sommige zendelingen achtten het gebruik van het sum- 


X 


baas niet nodig. Het maleis was de taal van de toekomst., het volk 
heeft een lingua franca nodig om uit zijn insulair isolement te komen, 
en bovendien kent het Sumbaas verscheidene dialecten.Fr waren dus be- 
paald ook praktische moeilijkheden.Daar stelt Onvlee tegenover dat ons 
spreken een levende betrekking tussen spreker, woord en hoorder heeft 
te dienen. ‘Anders kan ons woord niet tot antwoord dringen’ (De Macedo- 
niër „XXXIV, hlz.112,1930).Dat kan in de volkstaal, waardoor wij in aanra- 
king komen met het volk. 'Er is geen mens, die niet deel uitmaakt van 
en leeft in een bepaalde gemeenschan. En met die gemeenschan staat hij 
zowel naar zijn stoffelijk als geestelijk bestaan in voortdurende 
levende betrekking. Met haar deelt hij verleden en traditie; met haar 
deelt hij eenzelfde omgeving met al de mogelijkheden en belemmerinaen 
daarvan; met haar leeft hij in Eén wereld van voorstellingen, ge- 
dachten, waarderingen. In die kring verstaat men elkaar. Wij brenaen 
wel iets nieuws, maar maken niet een geheel nieuw begin. Wij strooien 
het zaad uit in een akker, die niet meer maagdelijk is. Door de ge- 
meenschap waarin zij leven is de levensvorm en levensinhoud van hen 
tot wie wij komen voor een belangrijk deel bepaald’ (blz. 114). Zo 
komt hij tot de conclusie: 'Als we dus tot het volk wijlen spreken, 
zullen we moeter beginnen met van het volk te leren. Derhalve is het 
gebruik van het sumbaas in de prediking noodzakelijk". 

Het merkwaardige is dat dit probleem nu, na ruim 40 jaar, noa volie- 
dig actueel îs. Het Maleis als lingua franca is uitgegroeid tot een 
nationale taal, het Indonesisch. Het onderwijs ís tot dien in de dor- 
pen doorgedrongen. Het Indonesisch is de taal geworden van het eigen 
vaderland, tanah atr ktta, Maar op alle eilanden is de streektaal de 
moedertaal gebleven, In Sumba is tot vandaag de dag het Sumhaas voor 
de overgrote meerderheid van de Sumbanezen de taal waarin men zich 

het meest genuanceerd kan uitdrukken; is het Sumhbaas de taal die het 
meest tot het hart spreekt. Er is weinig reden te veronderstellen dat 
dit de eerstkomende decennia zal veranderen. Het Indonesisch is de 
lingua franca,is de taal van de toekamst,de taal van het onderwijs en 
veelal zelfs de enige. Dit laatste is jammer want terecht stelt 
Onvlee: 'Wij moeten,los van de positie Sumbaas of Maleis, komen tot 
een systeem van onderwijs en opvoeding;waarin beide zijn gecomhineerd'. 
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Dit geeft belangrijke voordelen. De einen taal van het kind is immers 
het meest aangewezen middel voor zijn eerste onderwijs. Het begint 

bij de wereld waarin het kind leeft en maakt gebruik van de middelen 
waarover het van huis uit de beschikkina heeft, Het proces van de 
toeëigening van de leerstof wordt niet verzwaard en geremd door de 
belemmeringen van een vreemde taal. Onderwijs ook in de eigen taal 
heeft bovendien dit voordeel dat onze methode - leesboekjes in de 
eigen taal in de eerste klassen - niet de leerlingen ten aanzien van 
hun verworven kennis van hun spraakgemeenschap isoleert...... Hun taal- 
schat verarmt niet, maar wordt op natuurlijke wijze verrijkt". 

Doch dit heeft ook meer dan zuiver pedagogische voordelen. “Heel het 
zendingswerk is bij een systematisch in dienst stellen van het sumhaas 
bijzonder gebaat (id, blz, 145, 146). 


Bat is toch wel het doel dat iedere bijbelvertaler voor ogen heeft. 
Uiteraard is het eerste doel bereikt als bijbelse woorden in de eigen 
taal gaan leven in een gemeenschap, daar een klankbord vinden en tot 
verdere hechting komen în de eigen taal, in de eigen voorstellings- 


wereld, in de eigen cultuur. 


Dat is ook het doel geweest van de beide bijbelvertalers van wie Onvlee 
een levensbericht geeft: Esser en Adriani, Esser, zijn studiegenoot, 
die hij schetst, niet als geleerde, doch als geniaal en grillig mens, 
de tot bijbelvertalen gedrevene, en Adriani, de uiterst begaafde 
leerling van de Toradja's, voor Onvlee het lichtend voorbeeld van 


toewijding en wetenschappelijke discipline. 


Evenals Adriani is Onvlee zijn leven lang leerling gebleven van de 
mensen met wie hij verkeerde. Voor allen mag één met name worden ge- 
noemd: Umbu Hina Kapita, sedert 1929 zijn medewerker voor vertaalwerk; 
zijn leermeester ook die hem ingeleid heeft in de taal, het sociale 
leven en de religie van de Sumbanees en die zelfstandig onderzoek ver- 
richt heeft - en dat nog doet - naar de structuur van verschillende 
sumbase gemeer schappen zodat, zoals Onvlee mij schreef, een helang- 
rijk deel van dit boek "gewoon weergave is van wat hij mij in corres- 
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pondentie en uit eigen initiatief heeft geleverd". 


De laatste bijdragen zijn gekozen omdat zij een samenvatting vormen 
van het thema dat door al deze opstellen heen speelt, een samenvat- 
ting van de vragen die meer dan een halve eeuw intensief op de schrij- 
ver zijn afgekomen, die hem niet loslieten: De vraag naar de ver- 
scheidenheid van de talen, van de culturen, naar de verschillende 
antwoorden die de mens vermag te geven. Dan volgt vanzelf de vraag 
naar het verstaan van de mens in een andere cultuur, dat is kern- 
vraag van het vertalen. 

Open blijft dan noa de vraag naar ce aard van die verscheidenheid. Deze 
vraag raakt het centrum, het hart van ons mens zijn, van onze cultuur, 
als we deze verstaan als de specifieke menselijke bestaanswijze. Het 
meest specifieke van deze vraag is dat er geen laatste antwoord is, 
dat hier de visie op de mens bepalend is voor het antwoord. 

Het antwoord van Onvlee is bevrijdend. Vrij van een kortzichtig 
empirisme dat gelooft de werkelijkheid te kunnen weergeven door het 
verzamelen en ordenen van “feiten” door analyse, d.w.z. door het uit- 
een snijden van de werkelijkheid verkregen, waardoor deze feiten op 
het zelfde moment losgemaakt zijn van hun context, van de complexe 
werkelijkheid, dus gereduceerd en gesimplificeert. Het is vrij van een 
geprogrammeerd evolutionisme, vrij van de dwingende gang van een 
dialectisch proces, vrij van een optimisme van een progressiviteit 
verbonden aan het werken van mensen van goede wil, vrij ook van pes- 
simisme, al ziet hij het menselijk tekort in iedere cultuur: allen 
hebben zij gezondigd tegen de normen die elke cultuur, - dat is de 
mens in zijn cultuursituatie - zelf concretiseert en positiveert, 
zonder dat daardoor het geheim van de norm is verklaard. 

Hij ziet dit zo en kan dit zo zien, omdat hij niet gelooft in de mens 
doch in diens Maker, die zijn Vader is voor wiens aangezicht mensen- 
kinderen mogen spelen ook en juist als het hun gegeven is door te 
werken tot zij tachtig jaar zijn en zelfs dan nog plannen mogen maken 
voor toekomstige arbeid. 

Het is een eigen, persoonlijk antwoord, een veronderstelling maar 
zeker niet minder 'waar' of ‘onwaar! dan die andere vooronderstel- 
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lingen die alle niet zijn te bewijzen doch wel verwijzingen zijn naar 
een niet geheel te omvatten werkelijkheid. En deze vooronderstelling is 
van even veel waarde als die waar alle menswetenschappen van uitgaan: 
dat de mens universeel îs, fundamenteel in alle culturen volkomen 
mens, dat is verantwoordelijk, aanspreekbaar voor wie zijn taal wil 
leren verstaan en antwoord gevend. 

Een eigen antwoord ook in die zin dat het de zaken openlaat én in be- 
weging. Een antwoord dat niet afdoet aan de noodzaak naar reducerend 
empirisch onderzoek, aan de wenselijkheid om de werkelijkheid op ver- 
scheidene manieren te benaderen; om te zoeken naar een dialectisch pro- 
ces, naar evolutie, naar progressie, waarbij het dan nog open blijft 
of het gaat om Bunyan's The Pelgrim's Progress from this world, to 
that which is to come, of om Condorcet's opvatting ervan in zijn 
Esquisse d'un Tableau Historique des Progrès de l'Esprit Humain- of 
om beide in polaire spanning - terwijl toch altijd weer rekening 
wordt gehouden met het menselijk falen. 

Om met Onvlee een grootmeester van de nederlandse linguistiek C.C. 
Uhlenbeck te citeren die tot een ijverig dictaat houdend student zei: 
“Mijnheer, U meent toch niet dat het precies zo is gegaan als ik U nu 
vertel? Want ziet U, dit mogen wij wel zo doen en moeten dat ook zo 
doen; het is ook niet onwaar. Maar het zou wel heel merkwaardig zijn. 
wanneer de werkelijkheid precies zo verlopen was, als wij die nu 
trachten te reconstrueren" (hierna blz.299). 

Als wij een beeld maken van de werkelijkheid al is het maar van het 
kleine deel dat onze vakwetenschap overziet, zullen zij die na ons 
komen het wellicht vergruizen. Toch hebben wij het te doen zonder al 
te bevreesd te zijn, want daarin geven wij een antwoord op de vragen 


die de cultuursituatie ons stelt. 


H.G. Schulte Nordholt. 
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A. Hoofdstukken uit de culturele antropologie van Sumba 


UIT DE CULTURELE ANTROPOLOGIE VAN SUMBA 


Inleiding 


Wat hier volgt bedoelt, zoals het opschrift al aangeeft, niet te zijn 
een systematisch etnografie van de bevolking van Sumba. Mogelijk zou= 
den we kunnen spreken van capita selecta, mits deze selectie niet te 
opzettelijk wordt verstaan. Het waren meermalen concrete aanleidingen 
die de richting van aandacht en onderzoek bepaalden. Zo heb ik over de 
betekenis van vee en veebezit gesproken en geschreven naar aanleiding 
van een excursie naar Sumba door een groep veterinaire studenten van 
Bogor. De leider van deze excursie vroeg mij toen voor deze studenten 
te spreken. De samenvoeging van vroeger op zich zelf staande zelfbe- 
sturende gebieden tot een grotere eenheid en de reactie van de zijde 
van de bevolking daarop bracht tot een meer opzettelijke aandacht voor 
grondrechten en de structuur van een landschap. Terwijl de laatste van 
de hier volgende opstellen bedoeld waren voor a.s. zendingsarbeiders, 
die hun werkterrein op Sumba zouden vinden. Daarbij was dus de bedoe- 
ling uitgesproken praktisch gericht nl. een wegwijzer te zijn om hen 
die naar Sumba zouden gaan enigszins in aanraking te brengen met de 
wereld waarin ze straks zouden leven en werken. Ook opdat ze in deze 
bewoners van Sumba de naaste, de mede-mens zouden herkennen en zo met 
hen zouden kunnen leven. 

Daarbij heb ik het woord "enigszins" wel uitdrukkelijk onderstreept. 
Zoals men op Sumba, in sumbase omgeving, aan mensen levend in die sums 
base wereld niet reëel kan maken welke de aard van de nederlandse sa- 
menleving is, wat het betekent van die samenleving deel uit te maken, 
Zo kan men hier moeilijk reëel maken wat het betekent als sumbaas kind 
uit sumbase ouders te worden geboren, binnen de sumbase grootfamilie, 
binnen het geheel van de sumbase samenleving zijn of haar plaats te 
Ontvangen en in te nemen. 

Een predikant van West-Sumba, die in 1968 voor het eerst enkele maan- 
den in ons land doorbracht karakteriseerde onze wereld voor hem als 
een droomwereld; een wereld waarin gerealiseerd schijnt wat de Sumba- 
nezen uitdrukken met het woord dulango, d.w.z. een situatie waarinaan 
alle wensen onmiddellijk kan worden voldaan. In sumbase verhalen kent 


3 


men het thema van de tawuru dulango, de wensring; men hoeft er slechts 
aan te draaien en wat men wenst wordt vervuld. Zo beleefde deze man 
onze wereld. Een langer en meer reëel verblijf zou hem zeker anders 
hebben geleerd. Toch blijft het waar, dat wij in een ongewone wereld 
leven. | 
Daarnaast dan een sumbaas kind, dat reeds van de tijd dat het wordt 
verwacht en dan vanaf het eerste ogenblik van zijn bestaan is opgeno- 
men in een wijze van Teven waarin bepaalde verbanden zich van de aan- 
vang af laten gelden. Ik denk aan de manier waarop kan worden meege- 
deeld of de pas geborene een meisje of een jongen is. Een meisje kan 
worden aangekondigd als een spintolletje, een waterdraagster, een be- 
naming dus naar kenmerkende vrouwelijke activiteiten. Zo spreekt men 
bij een jongen van een paardrijder, een karbouwenhoeder, een speerdra- 
ger enz. Maar onder deze functionele benamingen zijn er ook waardoor 
ze reeds van hun geboorte af als potentiële huwelijkspartners zijn 
aangewezen. 

In deze wereld moeten we trachten te leven; trachten dit zo mee te le- 
ven, dat we een zekere distantie krijgen t.a.v. de vanzelfsprekendheid 
van het eigen levenspatroon, dat het min of meer komt tot de beleving 
van andere vanzelfsprekendheden. Dat leren we niet hier. En vandaar 
dat "enigszins". 

Maar ook omdat wij reeds ruim 15 jaar van Sumba weg zijn, het niet 
meer zelf kunnen meemaken. En dat in een tijd van snelle veranderingen. 
In het algemeen gesproken behoort Sumba tot die samenlevingen die we 
wel aanduiden als "societies in rapid social change”. In hoeverre dit 
ook van Sumba geldt? Sumba is een klein en betrekkelijk geïsoleerd ge- 
bied. Het ligt niet aan de grote verkeerswegen. Het is economisch niet 
belangrijk in die zin dat het duidelijk economische perspectieven 
biedt. En dit alles wordt dan nog geaccentueerd door de economische 
situatie van geheel Indonesië. 

Toch gaat dit proces van verandering ook aan Sumba bepaald niet voor- 
bij. Wanneer ik nu iets zeg over de huidige situatie dan is te beden- 
ken dat we de jongste ontwikkeling niet zelf hebben meegemaakt; dat we 
daarover niet uit eigen ervaring spreken.Dat kunnen we wel van wat wij 
van bepaalde maatrege lenhebben meegemaakt en wat we hebben begrepen van 
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de reactie daarop van de mensen voor wie ze moesten gelden. Dat zou 
niet zonder betekenis kunnen zijn ook voor de blik op wat nu gebeurt. 
Daarbij gaat het ons om die mens, die sumbase mede-mens. Dat is eigen- 
lijk al gezegd in de naam van dit vak. Want ook als we spreken over 
"instituten" of over "structuren", over patronen van handelen en van 
samenleven zullen we niet mogen vergeten dat het daarin gaat om de 
mens die daarin leeft. 

Daarvan spreekt dan het tweede deel van onze doelstelling, dat we nl. 
in de bewoners van Sumba onze naaste, onze mede-mens zullen erkennen 
en herkennen. Dat lijkt een vanzelfsprekende zaak en dat is het ook, 
maar eenvoudig is het niet. We zijn met heel onze instelling daarbij 
betrokken. Deze vanzelfsprekende zaak wordt ons een vanzelfsprekende 
taak. En wel om het haast onuitroeibaar besef van meerderheid waarmee 
wij westerse mensen allen geïnfecteerd schijnen te zijn; zo dat het 
ons een belemmering is om de ander ten volle au serieux te nemen. Niet 
dat een dergelijk besef van meerderheid speciaal westers is. Verschil- 
lende stammen in onderscheiden gebieden noemen zich met een naam die 
betekent de mensen, de eigenlijke mensen. De papua's van Waropen ver- 
delen de mensen in a. nunggu wano, ware mensen, nl. de clangenoten en 
in meer uitgebreide zin ook de dorps- en stamgenoten; b. nunggo wetero, 
Zo maar mensen, een apart soort. 1) Zo betekent de naam To Radja niet 
anders dan bovenlander en is in de mond der Buginezen een scheldnaam, 
iets als ons "provinciaal" of boerenkinkel. 2) Maar in de ontmoeting 
tussen westerse en niet-westerse volken verkrijgt dit besef van meer- 
derheid een specifiek accent vroeger door koloniale en nu nog door 
technisch-economische afstand. Ik heb het me zelf herhaaldelijk moeten 
zeggen: Weet dat je hier met je medemens te maken hebt. Ik denk aan 
Umbu Wuruta, een oude Sumbanees uit Loliina het gebied waar wij woonden; 
een bron van kennis voor ons, een geregelde bezoeker van ons huis, 
maar lichamelijk onverzorgd tot op de grens van het humane. Ik heb op 
omhelzing door onze vrienden na onze terugkeer in 1946 gereageerd op 
een wijze, dat mijn Vrouw, die dat met genoegen aanzag, later zei:Jij 
stond niet in de zendingshouding. Ja, we komen in aanraking met een 
geïsoleerde wereld, waar de mogelijkheden beperkt zijn, waar men zich 
Juist in de relatie tot deze mede-mens voor de meest eenvoudige huis- 
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inrichting beschaamd kan voelen; een wereld met voor de overgrote meer- 
derheid een minimum aan pers en literatuur; een wereld die van jaar 
tot jaar door voedselgebrek wordt bedreigd zo dat enkele maanden van 
het jaar worden benoemd als parimbangu, hongertijd, de tijd van nor- 
maal voedseltekort. We komen in een cultureel milieu dat ver van ons 
af staat. 

Maar in deze wereld vinden we de scholen over het gehele eiland ver- 
spreid. Vroeger drieklassige volksscholen, sinds 1945 idealiter zes- 
klassige. Ik kan niet zeggen ìn hoeverre dat ideaal reeds is benaderd. 
We vinden meerdere middelbare scholen, opleidingsscholen voor onderwij- 
zers en een theologische opleidingsschool. We vinden er twee zieken- 
huizen en talrijke poliklinieken. We vinden er twee ziekenhuizen en 
talrijke poliklinieken. We vinden er organisaties voor onderhoud van 
scholen (JAPMAS) en ziekenhuizen (JUMERKRIS) waarin de bevolking en 
christelijke gemeente naast bestuur en zending zijn vertegenwoordigd 
en zich laten gelden. We vinden daar instituten waaraan we onze acti- 
viteit zo kwijt kunnen dat we de kans hebben de gewone Sumbanees op 
wie dit alles gericht dient te zijn niet te zien. Zeker we hebben on- 
ze medewerkers, sumbase, sawuse medewerkers; in hen liggen oud en 
nieuw op soms moeilijk te ontwarren wijze dooreen. Maar we zullen ook 
de "gewone" Sumbanees die bijv. - zo was het tenminste vroeger - met 
zijn eieren, vruchten, groente, hout, enz. het erf opkomt in het vi- 
zier dienen te houden; trachten hem te zien binnen zijn eigen gemeen- 
schap. 

Hoewel we nu in het meest wezenlijke fundamenteel gelijk zijn, zijn 

we in een andere cultuurwereld geëncultureerd. We zouden cultuur kun- 
nen omschrijven als het geheel van onze levenswijze, het geheel van 

de niet erfelijk bepaalde levensuitingen van de gemeenschap waarin we 
worden geboren. Vanaf het eerste moment wordt een kind in die leefwe- 
reld opgenomen en begint wat wordt genoemd het proces van encultura- 
tie, van invoegen, inpassen in, het vormen naar het hier geldend levens- 
patroon. Ze moeten "manieren" leren, manieren d.w.z. wijzen van doen 
in actie en reactie, in spreken en in zwijgen, uiten of niet uiten van 
gevoelens, van gedragen in tal van situaties. Wij worden door onze 
cultuur bepaald tot in onze onwillekeurige reacties toe. Deze leefwe- 


reld verkrijgt voor ons iets zo vanzelfsprekends dat ze ons als een 
tweede natuur wordt; een wereld van relaties waarin wij ons met ver- 
trouwdheid en zo met vrijheid weten te bewegen. 

Nu is dit het merkwaardige, dat we ín onze eigen wereld verschillende 
levenskringen weten te onderscheiden en de kring waarin we ons niet 
‘thuis' weten naderen we met een zekere voorzichtigheid, wat geremd; 
we zien de zaak eens aan. Maar westerse mensen die în een niet westers 
gebied een plaats krijgen gedragen zich meermalen met een zekere van- 
zelfsprekendheid naar het eigen patroon, doen alsof ze thuis zijn en 
verbazen zich wanneer de andere bevolkingsgroep daarop reageert op een 
wijze die daarin niet past. Men vindt het gek, vreemd, zo anders. Dit 
laatste is juist als dit maar niet een negatief waarderingsoordeel in- 
sluit. Dat wil zeggen dat ons gedragen en reageren veelal etnocentrisch 
is bepaald. 

Als een van de vruchten van de studie van de culturele antropologie 
wordt nu genoemd de niet etnocentrische benadering van vreemde cultuur- 
vormen.De naam ís duidelijk,dat niet de eigen etnos,‚het patroon van de 
eigen groep in het centrum zal staan zodat daaraan de maatstaven van 
handelen en oordelen worden ontleend; dat we de andere levenswijze naar 
de daarin geldende maatstaven en normen zullen willen verstaan. Er zit 
iets in van de algemene levenswijsheid, dat je beginnen moet de mensen 
te nemen zoals ze zijn. Dat betekent ook, dat de eigen levensvormen 
lets van hun vanzelfsprekendheid zullen verliezen, dat er distantie 
tot het eigene en nadering tot het andere groeit dat we in zekere ma- 
te tot een andere vanzelfsprekendheid komen. En dus, wanneer we op 
Sumba mogen leven en werken moet dat ook iets doen aan ons zelf. 

En toch, ook bij de beste bedoelingen, we zullen ons meermalen op et- 
nocentrisch reageren betrappen, dat wil dan tenminste zeggen dat we 
een kritische instelling ten opzichte van ons zelf weten te bewaren. 
Zeker, de partners van de andere zijde doen dit ook, maar wij hebhen 
dunkt me voor dat we de kans hebben hierin aan ons zelf te worden ont- 
dekt. Want het zit dwars door ons heen. Ik heb meermalen tot min me- 
dewerkers gezegd: ík zal heus wel eens dingen doen die jelui vreemd 
lijken zoals jelui ook wel dingen doen die mij vreemd lijken. Maar 

zeg het me en laat ons elkaar daarin vertrouwen. 


Daarbij moet worden gezegd: elkaar nemen zoals we zijn betekent niet 
dat we elkaar laten zoals we nu eenmaal zijn. Dat zou betekenen dat we 
elkaar zoals we nu in relatie tot elkaar zijn gesteld niet ernstig ne- 
men. Maar het is zeker waar wat P.E. de Josselin de Jong zegt: ieder 
die zich met de culturele antropologie bezig houdt komt op een gegeven 
moment met schrik tot het inzicht hoe ongedacht diep dit etnocentrisme 
in ons denken is doorgedrongen.3) En dus het vreemde moet onze belang- 
stelling prikkelen, onze bemoeiing met de ander stimuleren. 

We zullen ons ook niet laten verleiden tot de uitspraak: het zijn net 
kinderen. Een oordeel dat herhaaldelijk kan worden gehoord uit de mond 
van de mensen die wel in deze gebieden hebben geleefd en gewerkt ‚maar 
die daarbij in hun eigen leefwereld zijn gebleven en in die eigen leef- 
wereld deze medemensen hebben ontmoet, d.w.z. in een omgeving en bin- 
nen een activiteit die westers wordt geleid en naar westerse maatsta- 
ven bestuurd, eigenlijk een stukje westerse wereld in de vreemde, waar 
dan ook een westers gedrag wordt gevraagd en verwacht. 

Lévi-Strauss heeft in het zevende hoofdstuk van zijn “Les structures 
élémentaires de la parenté, 1"Illusion Archaïque", een analyse gegeven 
van een dergelijk oordeel. 4) Hij wijst er op, dat niet slechts wij 
van hen, maar dat ook zij zo van ons spreken. Het wordt met zoveel 
woorden door Adriani als het oordeel van de To Radja vermeld: Het zijn 
net kinderen. Spreken kunnen ze niet, “het is alsof er een paar vogels 
aan het tjilpen zijn" zei eens een To Radja tot hem. Ook lopen kunnen 
ze niet; ze kunnen niet met blote voeten over de slechte voetpaadjes 
zich vlug bewegen. Ze vragen verder naar de meest eenvoudige dingen 
die elk kind weet. 5) 

Waar ligt dit aan? Er is,zegt Lêvi-Strauss,een zekere overeenkomst tus- 
sen een kind en een volwassene die zich moet bewegen in een hem of 
haar vreemd milieu. Een volwassene verliest in dergelijke situatie 
zijn ongedwongenheid, de vanzelfsprekendheid van zijn reacties, of het 
nu zus of zo moet. Hier is een zekere overeenkomst met een kind bij 
wie het levenspatroon nog niet vast ligt; het kan nog verschillende 
kanten uit. Ik zou als voorbeeld kunnen noemen een van onze vroegere 
medewerkers. Op Sumba behoort hij tot een van de voornaamste geslach- 
ten van zijn woongebied. Om zijn kennis van zaken, zijn interesse voor 
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eigen taal en cultuur en om zijn schoolopleiding erkend en geëerd. 
Voor ons een zeer gewaardeerde medewerker. Van 1948 tot 1950 was hij 
in ons land en kon op wie hem niet kenden de bovengenoemde indruk van 
aarzeling, van geremde bewegingsvrijheid maken. Daartegenover, wanneer 
ik met hem een sumbaas feest, een ceremonieel gebeuren meemaakte, wist 
hij zich met trefzekerheid te bewegen en was ik de aarzelende figuur 
die zich niet ongedwongen, vrij wist te bewegen. 

Tussen kinderlijk en volwassen gedrag weten de Sumbanezen in eigen sa- 
menleving duidelijk te onderscheiden. Van een jong mens, die zich naar 
behoren weet te gedragen kan worden gezegd namatua etina,zijn binnen- 
ste is als van een volwassene; van een oudere die zich niet weet te 
gedragen zegt men na-paanakedangu wikina, hij gedraagt zich als een 
kind. 

Over onderscheiden instelling en reactie, gevoelens en gevoeligheden 
zou veel te zeggen zijn. Dr.Ir. Beusekom heeft eens geschreven: Deze 
mensen vinden een beetje “onzedelijkheid" minder bezwaarlijk dan on- 
geduld. Van dit laatste, het gevaar van ongeduld, zou ik uit eigen er- 
varing kunnen vertellen. Ik denk ook aan een van de bepaald gewaar- 
deerde zendingsarbeiders, die bij een revue werd getypeerd door de en- 
kele armbeweging nodig om op je horloge te kijken. Van een ander is 
mij bekend dat hij principieel geen horloge meenam wanneer hij op 
tournee ging. 

U moet bij de Sumbanezen thuis raken. Doe niet zonder meer of u er 
thuis bent. 


1) G.J. Held, Papoea's van Waropen, Leiden, Brill 1947, blz. 3/4 

2) N. Adriani, Mededelingen omtrent de Toradja's van Midden Celebes, 
Verspreide Geschriften I, Haarlem. Erven Bohn N.V., 1932, blz. 16. 

3) P.E.de Josselinde Jong, Enige Richtingen in de hedendaagse Culture- 
le Antropologie, ‘s-Gravenhage, Nijhoff, 1957, blz. 11. 

4) Claude Lévi-Strauss, Les Structures élémentaires de la Parenté, 
Paris. Presses Universitaires de France, 1949, blz. 114 e.v. 

5) o.c. I, De Zending in Midden Celebes, blz. 212. 


DE BETEKENIS VAN VEE EN VEEBEZIT OP SUMBA 


Dit artikel handelt over de vraag op welke wijze het veebezit op Sumba 
het meest vruchtbaar kan worden gemaakt voor de economische ontwikke- 
ling en sterking van de bevolking op Sumba. 

Hoe werpt het kapitaal, dat in dit veebezit aanwezig is, het meest pro- 
fijt af voor dit volk, hoe wordt de waarde daarvan het meest vrucht- 
baar gerealiseerd? Wanneer we in dit verband over waarde spreken, gaat 
het om een economische waarde, een waarde, die voor elk stuk vee in 
een bepaald bedrag kan worden uitgedrukt, een waarde die voor een be- 
langrijk deel bepaald wordt niet door de verhoudingen binnen Sumba 
zelf, maar door de vraag, in hoeverre de wereld buiten Sumba, waartoe 
Sumba en de bevolking van Sumba ook langs deze weq in betrekking staan, 
hier diensten van Sumba behoeft en Sumba in staat is die diensten te 
verlenen. 

Hoe wordt deze waarde het meest vruchtbaar gerealiseerd? Deze vraag 
vindt een ander antwoord, wanneer ze wordt gesteld vanuit de sumbase 
samenleving zelf, binnen de verbanden, waarin het Sumbase leven zich 
beweegt. Het spreekt vanzelf, dat thans deze levenssferen niet meer ge- 
scheiden zijn, dat er een doordringing plaats heeft en dat het isole- 
ment is verboken. Dat alles is van de aanvang toegegeven, als ik enke- 
le opmerkingen maak over de waarde van veebezit en de realisering 
daarvan fn de Sumbase samenleving. 

Het bezit van vee is inderdaad een zeer belangrijk deel, we zouden ook 
kunnen zeggen een noodzakelijk deel van de bezittingen van een sumbase 
familie. Kan in Oost-Sumba met het woord banda, goederen, alle bezit, 
levende en niet levende have worden gevat, men onderscheidt de banda 
la marâda het bezit in de vlakte, het veebezit dus, van de banda la 
uma, de goederen in huis, en duidt dit veebezit ook wel aan als banda 
luri, levende goederen, levende have. Op de verwerving en bewaring van 
dit bezit, moet het streven van een Sumbanees zijn gericht. Het is in 
zeer speciale zin voor hem een levensvoorwaarde, een voorwaarde om te 
kunnen leven binnen de verbanden die met zijn bestaan als Sumbanees 
zijn gegeven. Het is dan ook niet te verwonderen, dat tot datgene wat 
men in West-Sumba noemt amaringina, datgene wat koel is, het heil, de 
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levenswelstand, die wordt gezocht en waarvoor men aanroeping doet, ín 
Oost-Sumba aangeduid met mândjaku maringu, wat koel is en fris, onder 
meer behoort pote pareina nga'a pazêla, rijkdom in overvloed en spijzen 
boven mate. De verering van de machten, die met ndewa pahomba worden 
genoemd, bedoelt naast ded{ tau, kinderzegen, ook dedťt banda, de voort- 
gang van het vee. Naast elkander worden ze genoemd. Men vraagt voort- 
teling en wording, vruchtbaarheid en vermenigvuldiging, geboorte van 
jongens en meisjes; men vraagt rijkdom en vermogen, schimmel en isabel, 
die de tromdans en de krijgsdans uitvoeren, aanduiding van de ndjara 
makadjeki, de danspaarden. Dat het op zijn plaats is, wanneer daar- 
naast bezit van edel metaal wordt genoemd, zal ons straks duidelijk 
zijn. Waar dit bezit zo wordt gezocht in de aanroeping en verering 

van de ndewa pahomba, verkrijgt dit bezit van de mens een achtergrond 
in de wereld van machten, waarin de.mens met heel zijn bestaan is op- 
genomen. Bezit bestaat nooit, maar ook bepaald hier niet op zichzelf, 
zodat men het van deze achtergrond zou kunnen losmaken, wat zijn con- 
sequenties heeft o.m. voor de gedragingen van de mens ten opzichte van 
zijn eigen bezit. 

Allereerst geldt, dat dit bezit op een eigenaardige wijze met het le- 
ven van zijn eigenaar is verbonden. Dat geldt trouwens van alle bezit, 
dat în bijzondere zin mijn eigen is. Dat is niet onpersoonlijk. Het is 
als een deel van mij en staat tot mijn leven in een bijzondere betrek- 
king. Ik denk bijv. aan iemands sirihtas. Ik durf van Oost-Sumba niet 
met zekerheid te spreken, maar wanneer in West-Sumba iemand hij ande- 
ren zijn sirihtas, of ook zijn parang of slimoet laat liggen, dan is 
daarmee zijn ndewa, zijn levenskracht gemoeid, nakòba dèngangge ndewam 
Zijn ndewa wordt er krachteloos door. Thuis gekomen zal hij dan ook 
door wichelen en aanroeping van zijn marapU zekerheid zoeken ten aan- 
zien van wat en wie hem bedreigt. Degenen bij wie hij zijn bezit heeft 
achtergelaten zullen, zodra ze dit bemerken, kède ngindi, wat letter- 
lijk betekent er mee opstaan, er mee vertrekken, er mee tot hem gaan. 
En dit tot hem gaan, is niet een eenvoudig terugbrengen, maar bedoelt 
de ndewa van de betrokkene, die ingezonken is, weer op te heffen, en 
Zijn mawe, zijn semangat, zijn geest, weer tot hem te doen weerkeren. 
Daartoe gaat dan dit terugbrengen gepaard met een geschenk dat straks 
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door een tegengeschenk van de eigenaar van de sirihtas zal worden be- 
antwoord, en door deze geschenkenwisseling zal het leven van hem, die 
door dit onheil werd bedreigd, weer bevestigd worden in de levensverban 
den waarin het zijn hechting vindt. 
Van hieruit komen we dunkt mij ook nader tot het gebruik van de ngara 
ndjara, de paardennaam, waarin men een grote benoemt naar de naam van 
zijn paard. Dat hangt zeker samen met de schroom die men gevoelt, om 
de eigen naam te noemen of de naam van iemand van aanzien zo maar in 
de mond te nemen, Maar het wijst op een bijzondere betrekking tussen 
het paard en zijn heer, dat juist de ngara ndjara, de paardnaam, kan 
worden gebruikt naast, in paralleTlie met de tanu tau, de persoonsnaam 
zoals men van iemand, wiens naam in brede kring bekend en genoemd 
wordt, zegt napawuwa tamu taungu, napadindu ngara ndjarangu, zijn eiì- 
gennaam kwam uit, zijn paardnaam werd bekend. In West-Sumba kunnen be- 
paalde betekenisvolle gebeurtenissen in het leven van een heer, alsnog 
worden vastgelegd in, gehecht aan de naam van zijn paard, 
Dit verband tussen dier en mens, waardoor een dergelijk beest maar 
niet eenvoudig een onpersoonlijk bezit is, dat men zonder meer kan ver- 
vreemden, aan vreemden overdragen, horen we ook in het klaaglied, dat 
in de mond gelegd wordt van de paarden van een van de groten van het 
landschap Mangili toen hij er toe was gekomen, hen buiten Sumba te ver- 
kopen. Het lied dateert van een tachtig jaar terug, maar het is goed te 
bedenken, dat de gevoelens waaraan het uitdrukking geeft ook nu niet 
zijn weggezonken, al zijn de verhoudingen gewijzigd. In dit lied spre- 
ken de paarden die weggaan, de achterblijvende paarden aan en gedenken 
hun samenzijn in de zorg van hun heer. 
Het luidt: 

Hoort gij, hoort toch, o mijn paardmakkers 

laat ik het uitspreken, uitspreken geheel en al, 

laat ik het uitzeggen, uitzeggen ten einde toe, 

hoe wij tezamen hier verbleven, 

gebonden aan de diep geslagen bindnaal, 

hoe we gedrongen stonden in de kraal 

geheel vulden onze stalling. 

Alleen, omdat ze deden overkomen het woord van 
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Mamboru omdat ze zonden het bericht van Lewa (2 andere 
landschappen van ver) 

zij, de vrienden en bekenden van onze heren. 

Hoort gìj, hoort toch, o mijn paardmakkers, 

brengen, zij deden brengen een briefvel: 

dat toch op weg ga en kome naar hier, 

mijn vriend, mijn bekende, 

zeide hij daar ginds, 

hij die genaamd is heer Sanggap 

die wordt genoemd de heer onder de pinangboom, 

zeide hij ginds tot onze heer. 

Hoort mij, o hoort mij toch, mijn paardmakkers , 

daar het nu zo ver gekomen is, 

waar het de morgen is van ons afdalen (uit huis nl.) 

de dag reeds ts van ons vertrek, 

zo laat ik gedenken 

hen die ons losmaakten van de binding 

en ons voerden naar de badplaats; 

o mijn paardmakkers, 

waar iÌk nu voortschrijd tot waar geen omzien meer is, 

waar ik heenga zo dat ik niet meer kan omkijken, 

waar jk nu dan achter mij laat, waar ik de rug toekeer 

aan het gras waarin wij graasden, 

aan het water dat wij dronken, 

en evenzo aan hen, die ons geleidden naar de badplaats, 

en die ons losmaakten van de binding. 

Hoort mij, o hoort mij toch, o mijn paardmakkers 

gedenken wil ik 

de wateren waar wij dronken, 

het gras, waarin wij graasden, 

het land waarin wij liepen, 

het veld dat wij betraden, 

Kiri Latang,Ramuku Watu, 

Manu Pandaku Bitara, Tana Mänangu Larahaü; (namen van het 

land in Mangilí) 
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noemen wil ik 

la Taki Ja Ndakawuli 

la Pangguli Lamba, la Hau Kaka, 

la Tundu Lindi, la Pahawura; 

nu ik het achter mij laat, 

het de rug toekeer 

laten wij er tranen over storten, 

en het neusvocht doen lopen, 

waar het de morgen is van mijn neerdaïen;, 

de dag is van mijn vertrek, o mijn paardmakkers, 

Hoort mij toch, o mijn paardmakkers, 

morgen van neerdalen is het, dag van vertrek is het 

naar ginds daar beneden 

Waingapu, de grens van het land, 

Wara, dat uitsteekt in zee, o mijn paardmakkers; 

Daar, daar is het rustpunt als bij het motuspel, 1) 

ce eindstreep als bij paardenren. 

Reeds is toch vastgesteld mijn verblijf 

in de ruimte van het grote schip 

onder het breed gespannen zeil, 

dat de golven bestijgt als een heuvel, 

de zee als een viakte doortrekt. 

Hoert toch, o mijn makkers: 

Waar het nu alzo is, 

zo is mij het neusvocht onafgebroken 

en zijn mijn ogen niet droog van tranen. 

Laat ons nu toch noemen 

laat ons aanstonds gedenken, 

hen die naast ons draafden en gingen aan onze zij, 

en eveneens hen, die ons losmaakten van de binding 
die ens leidden naar de badplaats; 

dank zij hun voeten, die vermoeidheid niet schuwden 

dank zij kun handen, die de moeite niet vreesden, 

als ze ons overbrachten in de morgen 

als ze ons terugleidden in de avond. 


Hoort mij toch, o mijn paardmakkers, 

naar ginds gaat het, ginds beneden, 

naar Waingapu, de grens van het land, 

naar Wara dat uitsteekt in zee, 

waar het rood is van de vreemden 

waar het zwart ziet van de overwallers, 

de vlaats waar het schip aankomt 

en de boten aanleggen. 

Nu gaat het voorzeker over de toppen van het schuimende 
water, waar men neerziet in de groene kolk. 

“Het is gekomen tot eenstemmigheid van mond, 

het is gekomen tot één richting van hand", 

zeiden toch de heren, onze meesters. 

Hoort mij toch, o onze paardmakkers , 

die vreemden, die met geld kunnen smijten, 

die overwallers knap in het praten 

te Waingapu, de grens van het land, 

te Wara,dat uitsteekt in zee, 

om hen is het dat we wenend gedenken 

la Tana Mänangu, la Larahau, 

la Kiri Latangu, la Ramuku Watu, 

o onze paardmakkers; 


In een lied als dit spreekt nog duidelijk een zeker verzet tegen ver- 
koop van wat zo met het land en met de persoon van de bezitter is 
verbonden. 

En deze betrekking tot ons bezit, blijft voor de grens van de dood 
niet staan, maar reikt over de dood heen. Ik denk aan een gesprek 

dat ik had met een van de dorpshoofden in het landschap Loliina in 
West-Sumba. Het was bij gelegenheid van de begrafenis van zijn moeder, 
waarbij een behoorlijk aantal karbouwen werd geslacht. We hadden het 
over de zin daarvan en ik was zo verstandig te wijzen op het waarde- 
verlies ‚dat. met een dergelijke slacht was verbonden. Dat werd door 

hem in het minst niet erkend en het was duidelijk dat hier voor hem 


A 


andere waarden prevaleerden. Hij zou veel meer willen slachten. "Ge- 
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steld dat die slachtbelasting er niet was, zou ik dan niet veel meer 
slachten?Natuurlijk zou ik dat doen.Als ik mijn voorvaderen verzorg,ver- 
zorgen zij mij.Geef îk hun te eten‚dan geven zij mij te eten.Geef ik 
hun rijkdom,dan geven zij mij rijkdom.Ik geef ze van het hunne.Heb ik 
veel bezit,zullen mijn kinderen mij dan straks niet geven,van wat ik 
zelf mee heb verworven".Een sprekend voorbeeld,hoe eenvoudige,zeker ook 
verstandige administratieve maatregelen een belemmering kunnen zijn voor 
het leven en handelen overeenkomstig de regelwaarvanmen de gelding erkent. 
En deze betrekking, ík noem het hier alleen maar, spreekt ook daar, 
waar het rijpaard, ndjara kalitina, van een overleden heer, hetzij hem 
volgt in de dood en hem in het hiernamaals dient, of hem in elk geval 
geleidt naar zijn graf. 

Het spreekt wel vanzelf, dat de wijze waarop men zijn bezit ziet, zijn 
consequenties heeft ten aanzien van de wijze, waarop men zich daarte- 
genover gedraagt. Ook het vee vraagt zijn eigen respect. Ik moet hier 
het van elders ingevoerde rundvee, ik noem het maar de witte sapi, uit- 
drukkelijk uitzonderen en het is op zichzelf een interessant vraagstuk 
het verschil in houding van een Sumbanees tegenover het rundvee, in 
Onderscheiding van die tegenover bijv. een paard en karbouw nader te 
bepalen. Zeker draagt een groot rundveehezit ook bij tot verhoging van 
rijkdom en dus mogelijk van sociaal aanzien, maar overigens heeft het 
rundvee in het adatleven van het volk nog maar weinig plaats, al wordt 
het rundvee hier en daar bij de geschenkenwisseling voor de bruids- 
prijs gebruikt, en naar men mij vertelde, maar dat zou ik graag nader 
verifiëren, ook voor de tegengave. Het rund zou zich dus niet storen 
aan de onderscheiding tussen de goederen, die de ene en die de andere 
partij geeft. Ik kom straks daar nog op terug. Het rund wordt verder 
daar gebruikt waar men een slachtbeest offreert aan groepen buiten de 
s mbase samenleving, die op hun eigen wijze wensen te slachten. Hier 
is dus een meer zuiver economische waarde-bepaling van het veebezit en 
een dienovereenkomstige gedraging daartegenover. Ik herinner hier aan 
de mededeling van Hoekstra op pag. 125 van zijn dissertatie “Paarden- 
teelt op het eiland Sumba" hoe de belangstelling voor dit veebezit on- 
derscheiden is ook naar de sociale status van de bezitter. Typerend 
voor de geringe belangstelling voor de rundveefokkerij in bepaalde 
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kringen, noemt hij de gewoonte van een van de landsgroten, om bij een 
bezoek aan zijn veestoeterij wel zelf zijn paarden en karbouwen maar 
niet zijn runderen te tonen. Het is de vraag in hoeverre deze economi- 
sche instelling tegenover een bepaalde veeklasse, de instelling ook 
tegenover het andere veebezit reeds beïnvloedt en nog zal beïnvloeden. 
Ten opzichte van dit laatste vee heeft men zich echter naar de adat te 
gedragen. Ook hierin gaat het er om, ka kutoma wângu lit ina, ka kutom 
wângu lit ama, dat ik zo volbrenge het woord der moeders en vervulle 
het voorschrift van de vaderen, waarin het leven is aehecht en waar- 
door ook dit vee zijn bestemming bereikt. Zo gaat het leven voort van 
geslacht op geslacht. En ook waar van dit vee een economisch zinvol ge- 
bruik wordt gemaakt zal men toch nooit vergeten waar men mee te doen 
heeft. Aan de buitenzijde van het dorp vinden we in West-Sumba de 
nggòlu ranga, de beesten (speciaal karbouwen)-kraal Aan de ingang en 
bij de achterwal zien we een opgerichte steen, de plaats van hem die 
zich bevindt aan het benedeneind van de kraal die over de kudden waakt, 
en van hem die zich bevindt bij de kraalpoort die de dieren doet uit- 
gaan in de morgen en doet binnengaan in de avond. Wanneer de regens 
zijn begonnen te vallen, maakt men zich gereed om strakt de sawahgrond 
open te trappen door de buffels daarin rond te drijven. Daarbij zal 

men eerst tauna nggèlu, een offer brengen bij de kraal, voordat men 
neerdaalt naar de vlakte ter bewerking van de grond. Men doet dit om 
daarmee de hoeven van de karbouwen te scherpen en de graafstokken aan 
te punten, het sawahgras te vertreden en het onkruid te pletten. Want 
reeds worden de kikvorsen gehoord, - de gongs van de poelen - en rom- 
melt het onweer, de trom in het luchtruim. Men vraagt om omschutting 
met de hand en omscherming met de voet voor moederbeest en huffeljong, 
dat het grazen ze doe gedijen, het drinken hun bloed toevoere, dat ze 
niet schuren tegen het katigras en niet stoten tegen een scherpe steen. 
Is dan de regen goed doorgekomen dan jaagt men gedurende enige dagen de 
kudde buffels op de velden rond. Het is voor mens en beest een niet ge- 
makkelijke tijd. Het spreekt vanzelf dat men daarbij alle overtollige 
kleding aflegt en men ziet dan ook mannen van stand hij dit werk enkel 
met een schaamgordel van boomschors bekleed. En evenzeer spreekt het 
Vänzelf dat stok en knuppel daarbij niet worden gespaard om de beesten 
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te dwingen tot een inspannìng waaraan ze niet dagelijks zijn gewend. 
De beesten komen in deze periode in intensieve aanraking met de grond 
en ondervinden geen vriendelijke behandeling van hun meesters. 

Is dit alles nu afgelopen, zijn zaaivelden en pootvelden bewerkt en is 
de rijst uitgeplant, dan volateen ritueel om enerzijds de band tussen 
vee en grond los te maken en anderzijds de verhouding tussen mens en 
vee te herstellen. Dit ritueel wordt met verschillende namen aange- 
duid, als bijv. weitakana bole, het wegwerpen van de knuppels; ook 
zorona palu, atlana kambala, het bergen van de knuppels, het ophangen 
van het boomschorskleed. Op het rijstveld zelf wordt met slachten van 
een kip de mort tana, de heer van de grond,aangeroepen, opdat hij 
thans het vee, dat tijdens de bewerking onder zijn hoede stond, zal 
loslaten en laten terugkeren naar de kraal. Hem wordt gezegd: Vat ze 
niet bij de staart en houdt ze niet bij de horens. Waren er al stokken 
en knuppels, dat deze nu heengaan onder pisang- en suikerrietstam 
(d.w.z. naar een koele plaats), opdat zij (de beesten nl.) keren tot 
kraal en tot heining, dat ze gaan de weg van het koele water, het fris- 
se water, dus verkoeld van de hitte in de aanraking met de grond gedu- 
rende het uittrappen van de velden. 

Evenzo wordt een offer gebracht kere nggòlu, ba'a nggòlu, bij beneden- 
eind en ingang van de kraal, opdat ze weer gesteld worden onder de 
hoede van de daar werkende machten. Ten slotte volgt een ritueel ‚waar- 
bij de beesten gebracht worden naar hun mawo, hun schaduwplaats, een 
ritueel verkoelen van de karbouwen, ringindt karàmbo, ook wel pamaring 
ku'u karambo, verkoelen van de hoeven van de karbouwen genoemd. Het 
wordt o.m. gekarakteriseerd door de woorden pamnolt watna beïna, pamolt 
waina anana, Vrede sluiten met de moeder en kinderen. De goede verhou- 
ding moet worden hersteld. Met de "moeder" de bef is hier bedoeld een 
wijfjesbuffel die als vertegenwoordiger van de kudde geldt, die als 
het ware voor de voortgang van de kudde staat, genoemd bet marapu, in 
bijzondere zin aan marapu gewijd, ook bet kere nggòlu, de wijf jesbuf- 
fel van de achterwal van de kraal. Kere is toch benedeneind, onder- 
eind, bodem, maar betekent ook datgene waaruit iets anders opkomt en 
voortkomt, de oorzaak van iets en deze betekenis klinkt mee in deze 
benaming. Het is toch de bet marapu, die als het ware de kudde vast- 
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houdt en an@lendt olena, die anderen roept. Uit het genoemde kan het 
blijken Ook waar men het vee naar zijn bestemming gebruikt, bewaart 
men daartegenover het respect, dat zich în bepaalde vormen uit. 
Datzelfde geldt bij een andere bestemming van het vee, een zeer belang- 
rijke bestemming, nl. de slacht, belangrijk, ook omdat het veebezit aan 
levenden en doden toekomt. Ook deze slacht is niet zonder dit respect. 
Ik herinner mij een gesprek met een oude Sumbanees in het landschap 
Loliina, West-Sumba, waarin deze mij zei: Het is niet mogelijk, dat ik 
christen zou worden, want dan zou ik niet meer kunnen slachten, geen 
vlees meer kunnen eten. Toen ik daarop antwoordde, dat ook wij toch 
slachten en vlees eten, zei hij: Dat is wel zo, maar jelui slachten is 
een teba majela, een ongeordend slachten, een slachten buiten de regel. 
Want zonder aanleiding slacht men een beest niet, al kunnen die aanlei- 
dingen vele zijn. Bovendien dient dat slachten vergezeld te gaan van 
het daarbij behorend ritueel zal men het “slachten” kunnen noemen; de 
aanleiding tot de slacht moet aan het slachtbeest worden meegedeeld, 
men moet hem patutunt lara, hem de weg wijzen. Teba majela, slachten 
dat je geen slachten kunt noemen, zoals men zegt in West-Sumba, of tobu 
karingingu, hundju karingingu slachten van een buffel of steken van een 
varken zonder bepaalde aanleiding, zo maar slachten dus, is een niet 
ongevaarlijke bedrijf. Ook het bezit heeft zijn ndewa, die zich laat 
gelden en van ongeordend geslachte beesten geldt dapakaleha da banda, 
de beesten vorderen,ze eisen vergelding. Hier is het gevaar waardoor 
alle wilde slacht, zoals die bijv. door veedieven wordt bedreven ‚wordt 
bedreigd. Zelfs heb ík mij laten vertellen - ik geef het alleen door 
als wat ik heb gehoord - dat het gebeurt, wanneer Sumbanezen een beest 
slachten voor vieesverkoop , dus we zouden zeggen zuiver met economi- 
sche bedoeling, ter wille van de geldswaarde, dat deze slacht niet zon- 
der aanroeping geschiedt. 

Dit slachten nu, dat naar de regel is, geschiedt niet door de eigenaar 
van de beesten zelf. We komen hier in aanraking met een figuur, die in 
West-Sumba, althans in het landschap Loliina wordt genoemd nggdba kadu, 
wat betekent nevenhoren, horenpartner, de andere horen van een paar, 
wat er op wijst dat we hebben te maken met een figuur waarin twee par- 
tijen wederkerig ten opzichte van elkaar dezelfde functies hebben te 
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verrichten. Het gaat hier om een onderscheiding tussen twee groepen bin- 
nen de kabisu, binnen de clan,‚zodat hier twee gelijkwaardige groepen, 
huizen van gelijke functie bewonend, wederkerig in bepaalde situaties 
tot bijstand verbonden, naast en tegenover elkaar staan.Een van deze si- 
tuaties is de rituele slacht van vee.De nggòba kadu wordt dan ook nader 
bepaald door de woorden nggòba koko kart, nggôba Tilt wawt, partner bij 
karbouwenhals „partner bij varkensoksel.Bij de slacht van een karbouw 
trekt men hem namelijk de kop ep, waarna men tracht met een slag de 
halsslagader door te slaan; een varken hangt men op aan een tussen de 
saamgebonden VOOrpoten doorgestoken bambu, die door twee mannen wordt 
hooggehouden, waarna een derde het beest onder de linkeroksel in het 
hart steekt. Ook in Oost-Sumba, al is de figuur niet gelijk aan die 

van de nggòba kadu, worden de beesten niet door de meester zelf ‚maar 
door een partner geslacht, welke hier wordt genoemd zijn mbapa tunu 
manahu, de partner in roosteren en koken, wat doet vermoeden, dat hier 
ook de verdere bereiding komt voor rekening van de partner. Met dit 
alles is niet gezegd, dat de partner zelf de slachthandeling moet ver- 
richten, het is voldoende, wanneer hij tot driemaal een slag- of 
steekbeweging naar het beest maakt, de definitieve handeling kan hij 


dan aan anderen overlaten. 


Uit dit alles blijkt,dat veebezit en veebehandeling zijn eigen voor- 
waarden stelt. Men kan met dit bezit niet doen wat men wil. Wat men 
trouwens nooit kan doen. Het heeft zijn hida härina, zijn regel en 
verbod; het is ook niet ongevaarlijk, want dit bezit heeft zijn eigen 
reacties bij overtreden. Ik ben wel heer van mijn bezit, maar ook van 
dit bezit gaat actie uit op mij, waartegen ik bestand moet zijn. Zo is 
jong verkregen rijkdom bepaald gevaarlijk: djàka lalu het hahananja 
banda, nda pamalundungu wànguja, als het bezit hem te zeer voortijdig 
toeneemt, volbrengt hij daardoor zijn leeftijd niet, hij sterft jong; 
nataluja ndewa banda, hij wordt overwonnen, hij is niet bestand tegen, 
de ndewa, de ziel, de kracht van de goederen die hij bezit. 

In de sumbase samenleving is nu dit bezit een machtig middel tot ver- 
krijgen en versterken van sociaal aanzien. Een begeerlijk goed. Onder 
al wat onder maringt malala, wat koel en fris, wat heilzaam is, de 
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levenswelstand, wordt gevat, wat daarin is genoemd en wordt gezocht, 
valt ook zunga tamu dendo ngara, het uitkomen van de naam, het bekend 
worden van de faam. Daartoe moet men dan echter dit bezit weten te ge- 
bruiken; het moet duidelijk worden, dat men het heeft. Dat kan in tal 
van relaties gebeuren, maar zoals wij zouden zeggen: “hij moet het 
geld laten rollen", zo moet temand, die in dat sociaal aanzien wil wor- 
den erkend op zijn bezit niet te angstvallig zuinig zijn. De slacht 
bedoelt trouwens vervanging en is theoretisch geen verlies, al moet 
die slacht gaan met beleid. Er zijn in de sumbase samenleving aanlei- 
dingen genoeg om iets van die rijkdom te laten zien en die moet men 
weten te gebruiken. Men moet eens een keer een feest geven. Want het 
is bepaald niet als lof bedoeld, wanneer men van een man van stand 
zegt nda napara'a pôngukingge natarana, nooit laat hij eens bloed 
vloeien op zijn dorpsplein, hij slacht nooit, hij geeft nooit een 
feest. Dan komt iemands naam ook niet uit, want juist bij gelegenheid 
van een feest kan hij bij het tauna 1i't het voorleggen, het voeren 
van het woord, het ceremonieel spreken, zijn naam en grootheid noemen: 
napamburundt natara dana, hij brengt al zijn verschillende attributen 
bij die gelegenheid op het dorpsplein, maakt ze zo publiek. 

Een speciale wijze waarop men tracht eigen naam te vestigen en ande- 
rer aanzien te overtreffen wil ik in dit verband noemen, Het betreft 
hier het patadina teba, tegen elkaar op slachten, wanneer men paketna, 
de haat van de een tegen de ander is gewekt. Het kan toch gebeuren, 
dat men bij een grievende kwestie tussen twee partijen door bespreking 
niet tot elkaar komt, niet tot een zekere overeenstemming geraakt. Dan 
komt het tot een eigenaardig geweld. Als de gemoederen warm zijn gelo- 
pen, men zich door de andere partij weet aangetast, komt het voor ‚kwam 
het in ieder geval in West-Sumba herhaaldelijk voor, dat de een de 
ander in waardevernietiging tracht te overtreffen. De man die het 
meest kan vernietigen blijkt daardoor de sterkste in bezit, zodat hij 
zich meer kan veroorloven dan de ander. De mindere waarde van de tegen- 
partij wordt zo aan de dag gebracht en men tracht hem op deze wijze 
publiek beschaamd te maken. Ik heb het meermalen meegemaakt, dat men 
daarbij voor niets staat. Natuurlijk is ook de familie van beide par- 
tijen er bij betrokken, die met veebezit steunt, maar men schroomt ook 
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niet în dergelijk geval belangrijke schulden aan te gaan. Een karbou- 
wenstier wordt van hoger waarde geacht dan een wijfjeskarbouw, en het 
hoogst în waarde is een zgn.. mane mandèpa, een stier met horens als 
een vadem (ròpa).Een dergelijk beest kan de waarde hebben van tien an- 
dere karbouwen. Ik heb het meegemaakt dat een van onze kennissen een 
dergelijk beest uit de kraal van een ander haalde om maar tegen zijn 
tegenstander op te kunnen, ongeacht de consequenties later. De ene 
karbouw na de ander wordt dan naar de slachtplaats geleid en zonder 
meer de halls afgeslagen, Eenmaal heb ik zo tussen een dertig geslachte 
karbouwen gestaan. Veelal blijft het ook bij karbouwenslacht niet, De 
mooiste doeken worden verscheurd, gouden sieraden vernield. Straks zal 


de overwinnaar kunnen zeggen: napênewe kadunggungge, mijn horen is - 
verhoogd, hoger geworden, mijn aanzien is toegenomen. 

Dat men daarbij zijn tegenstander ook op andere wijze kan overwinnen 
bleek eens toen één van de partijen niet op de uitdaging wilde ingaan. 
Die zonder meer afwijzen zou verlies van aanzien zijn; die aanvaarden 
achtte hij niet profijtelijk. Dus kwam hij met zijn bezit en hurkte 
daarmee tegenover zijn tegenpartij neer. Hij stelde een kip tegenover 
zijn partner die met zijn karbouwen kwam, aldus aantonende, dat het 
toch al te dwaas en te goedkoop was, dat de ander in hem een partij 
zou zien; dat deze overwinning al te gemakkelijk zou zijn en in feite 
de tegenpartij onwaardig. Daarmee was de ander voorwerp van publiek 
vermaak geworden, was openlijk beschaamd gemaakt en had zo verloren. 
In dit alles is duidelijk, dat de waarde van dit veebezit, van dit 
kapitaal, in de Sumbase samenleving op andere wijze wordt gezien dan 
als economisch goed in onze zin verstaan; dat deze waarde op andere 
wijze dan door “economische” besteding kan worden gerealiseerd en 
wordt gerealiseerd; dat de Sumbanees er hier eigen waarden en eigen 
“economie” op na houdt en daarnaar handelt. Vanuit die andere waarde- 
ring verkrijgt zijn handelen haar zin. 

Maar eindelijk heeft dit bezit toch ook een belangrijke economische 
betekenis, een belangrijke betekenis voor het goederenverkeer, zoals 
dit wordt bepaald door de verhoudingen binnen de sumbase samenleving 
zelf. Maar dit verkeer volgt dan zijn eigen wegen en regels, die met 
de bouw van deze samenleving samenhangen. We komen hier in aanraking 
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met de voor de Sumbase samenleving zo belangrijke geschenkenwisseling, 
waarbij de verschillende economische goederen hier langs bepaalde ba- 
nen circuleren. Dit verkeer heeft nog andere doeleinden dan de verwer- 
ving van bezit, het dient allereerst de bewaring en sterking van de 
band tussen bepaalde groepen die tot elkaar in een vaste relatie, een 
geregeld connubium staan, de groep van de bruidgevers (jera 0.S.; Loka 
W.S.) en de groep van de bruidnemers (ana kawini, O.S.; ndòma W.S.). 
Economie en familieverwantschap, economie en sociale structuur zijn 
alzo nauw verbonden en kunnen niet los van elkaar worden gezien. Om 
dit toe te lichten moet ik iets meer zeggen van de structuur van deze 
samenleving. 

De bewoners van het eiland Sumba, verspreid over een aantal landschap- 
pen (tana), wonen daar georganiseerd in een aantal verwantengroepen, 
kabisu (kabihu, kabizul, die de meest sprekende sociale eenheid vor- 
men. We hebben hier te doen met exogame patrilineaire clans, de ver- 
wantschap wordt hier bepaald in vaderlijke linie en wie tot een bepaal- 
de kabisu behoren stammen dus van vader op vader af van dezelfde voor- 
vader, worden althans gerekend daarvan af te stammen. Alle generatie- 
genoten binnen dezelfde kabisu worden geacht elkaar te bestaan als 
broeder en zuster tussen wie huwelijk uitgesloten, want bloedschennig 
is. Van een verbinding tussen twee kabisu-genoten geldt in zeer spe- 
ciale zin dat het ndjala (ndala, zala), overtreding is, vol van ge- 
varen voor het geheel van de gemeenschap. Gezegd van deze verhouding 
verkrijgt dit woord "overtreding" zijn meest pregnante zin. 

Uit het gezegde volgt dat de kabisu op zich zelf niet kan functioneren; 
dat daartoe een aanvulling nodig is, een sociale groep, een andere 
kabisu, met welke de eerste in connubium, in huwelijksverkeer kan 
staan, waar de jonge mannen een vrouw kunnen vinden en waarheen jonge 
vrouwen kunnen worden uitgehuwelijkt. En met een dergelijke groep als 
aanvulling is aan de levensvoorwaarden van een kabisu nog niet vol- 
daan. Vanouds immers - er komen thans uitzonderingen voor, die zeker 
als afwijkingen van de regel moeten worden gezien - bestaat er geen 
wederkerig huwelijksverkeer tussen twee groepen. Stel we hebben te 
doen met twee kabisu A en B, dan is het niet zo, dat kabisu A de hu- 
welijkspartners voor zijn jonge mannen in B vindt en omgekeerd B in 
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A, want hier is een orde die onomkeerbaar is. Daarmee is gezegd, dat 
voor het functioneren van een bepaalde kabisu minstens twee andere der- 
ge]ìjke groepen (men kan die wat organisatie en opbouw betreft verge- 
lijken met de marga bij de Bataks) nodig zijn, één nl. waar men echt- 
genoten vindt voor zijn jonge mannen en één waarheen men de jonge vrou- 
wen uithuwelijkt. De meest eenvoudige figuur zou dus zijn dat men een 
onderlinge betrekking heeft tussen drie kabisu A, B en C, waarbij dan 
de meisjes van A worden uitgehuwelijkt naar B, die van B naar C en die 
van C naar A. Elke groep is dus tegelijk bruidnemend ten opzichte van 
de ene en bruidgevend ten opzichte van de andere kabisu. Wanneer we 
bij de figuur A, B en C blijven is A bruidgevend ten opzichte van B, 
bruidnemend ten opzichte van C, B is bruidgevend ten opzichte van C, 
bruidnemend ten opzichte van A, C. is bruidgevend ten opzichte van A 
en bruidnemend ten opzichte van B. 

Wanneer men nu bedenkt, dat het uitgesproken voorkeurhuwelijk op Sumba 
was, en veelal nog is, het huwelijk van een jonge man met de dochter 
van zijn oom, moeders broer, dan verstaat men dat de relatie tussen 
deze groepen in opeenvolgende generaties wordt voortgezet. Ik wend mij 
voor de keuze van een vrouw in de eerste plaats naar die groep, indien 
mogelijk naar dat huis, vanwaar ook mijn moeder afkomstig is. Ik baan 
geen eigen spoor en ik ontgin geen nieuw stuk bos. Mijn oom, mijn moe- 
ders broer, is mijn potentiële schoonvader. Hij is de mata we!e 
pawalinggu pela pingt daranggu, de bron waaruit ik ben voortgekomen, 
de stam waarvan ik ben gehakt; hij, liever de groep waarvan hij de 
uitgesproken vertegenwoordiger is, de jera (0.S.), de loka (W.S.). 

En ik wend mij bij de keuze van mijn vrouw naar de bina palouzo,nauta 
pamburu van mijn moeder, de deur waardoor zij is uitgegaan, de trap, 
waarlangs zij îs neergedaald. De jonge meisjes blijven zich dus‚in dit 
schema gezien, in eenzelfde richting bewegen. Al is de praktijk veel 
gecompliceerder dan men naar deze schematische voorstelling zou ver- 
moeden, voor het verstaan van de ordening van de samenleving dienen 
we toch hiervan uit te gaan. 

Met de verhouding tussen deze verwantengroepen is nu het economisch 
verkeer, de goederenbeweging op Sumba zelf, nauw verbonden. Dit wordt 
daardoor voor een groot deel beheerst. Want niet alleen in huwelijks- 
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sluiting, maar in het gehele leven zijn deze groepen op elkaar aange- 
wezen en voor elkaar het eerste adres ter verkrijging van die goederen 
die men in eenbepaalde situatie behoeft. Zijn meest sprekende uitdruk- 
king krijgt dit goederenverkeer in de wisseling van bruidprijs, wil? 
Wèli) en tegengave, mbola ngândi, de mand door de bruid meegenomen 
(zo 0.S.), kamba wawt, doeken en varkens (zo W.S.). In deze laatste 
benaming ts al jets aangaande de goederen, die de tegengave uitmaken, 
gezegd. Trouwens in 0.S. kan de bruidsprijs met het enkele woord 
banda , waarmee hier vee is bedoeld, de tegengave kamba, doeken worden 
genoemd. Er worden als bruidprijs nl. vaste goederen gegeven, waarte- 
genover andere goederen als tegengave staan, wel onderscheiden als 
mannelijke en vrouwelijke goederen. De laatste bewegen zich in dezelf- 
de richting met de meisjes, die worden uitgehuwelijkt; de andere, de 
geschenken die aan de bruidsfamilie worden gegeven in de richting 
daaraan tegenovergesteld. Tot de vaste goederen die van de bruidnemers 
aan de bruidgevers worden geschonken en dus ook het voornaamste be- 
standdeel van de bruidprijs vormen behoren groot vee, in Oost-Sumba 
meer overwegend paarden, in West-Sumba karbouwen, en daarnaast gouden 
voorwerpen. In Oost-Sumba staan naast elke twee paarden vier oorhan- 
gers elk verbonden met een Zulu mahu, keten van edel metaal; in West- 
Sumba is elke karbouw verbonden met de gave van een lans, het touw 
waaraan hij wordt geleid. Daarentegen behoren tot de goederen van de 
kantvan de bruidsfamilie gegeven, tot de vrouwelijke goederen dus, doe- 
ken, sieraden (speciaal ivoren armringen) en varkens. Behalve het 
tauna pèni manu, het voederen van de kippen, behoort tot ook het tauna 
nga'a wawt, het voeren van de varkens straks in haar nieuwe woning 

tot de speciaal aan de jonge vrouw toegewezen werkzaamheden. 

Zoals gezegd, deze geschenkenwisseling vinden wij in uitgesproken 

vorm bij de huwelijkssluiting, maar toch is dit één van de vele gele- 
genheden waarbij geschenkenwisseling plaats vindt. In tal van omstan- 
digheden zijn deze verwantengroepen, de jera en de ana kawani, de loka 
en de ndòma op elkaar aangewezen. Met geheel het samenleven van deze 
beide groepen, die in geslachten aan elkaar zijn verbonden, gaat 
samen een verkeer van goederen, een heen en weer gaan, zoals men zegt 
van mamata mamert, van wat rauw en gekookt is, d.w.z. van alles waar- 
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mee men, naar. de omstandtgheden dit vragen elkaar kan dienen. Voor de 
"mannelijke" goederen js daarbij de ana kawint (ndòma), voor de vrouwe- 
Tijke de jera (Lokal het adres. En men zal deze gelegenheden aangrij- 
pen om zo tevens de Band waarin hun leven is gehecht te activeren en 
hecht te bewaren. 

En ook daar waar de goederenbehoefte zo uitgesproken de aanleiding 
vormt als bij het mandara, het zoeken van het nodige voedsel in tij- 
den van tekort, volgt men allereerst deze bekende wegen en gebruikt 
men deze gewende middelen. 

Ik moet het hierbij laten. Het zal u duidelijk zijn, dat hiermee de 
zaak die ons bezig houdt bepaald niet ten volle is behandeld. Ook in 
economisch en sociaal opzicht leven Sumba en de Sumbase bevolking in 
een tijd van overgang. U zult er, hoop ik, met mij iets van hebben 
verstaan, dat het bezit hier evenmin als ergens elders ter wereld op 
zich zelf staat, dat het hier opgenomen is in een breed sociaal en 
religieus verband. Deze verbanden worden in de tijd die wij thans mee- 
maken steeds meer doorbroken. Ik wees u al op de waardering van het 
rundveebezit. Maar waar men economische goederen steeds meer in hun 
economische waarde zal moeten leren verstaan, hoop ík dat het de sum- 
base bevolking niet zal ontgaan, dat ook nu deze goederen een achter- 
grond behoeven, dat zonder deze achtergrond het bezit een macht wordt 
die een dreiging en een gevaar in zich bergt; dat het Sumbase volk de 
weg zal vinden tot een nieuw goederenbeheer, vanuit een nieuwe achter- 
grond en gedragen door een nieuw respect. 


1) vgl. C. Snouck Hurgronje, De Atjèhers, dl. II, blz. 204. Het is een 
spel met pitten of steentjes die in kuiltjes moeten worden gelegd, 
waarbij men de vier pitten die men heeft van de ene zijde naar de 
andere, naar de eindstreep, moet proberen te spelen. 
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NA HURI HAPA 


Enige regels en zegswijzen betrekking hebbend op het sirih nruimen 


van de Sumbanees 


Men kan het sirih-pinang kauwen zonder aarzeling rekenen tot de eerste 
levensbehoeften van de Sumbanees. In het 

Hàpa rara ngaru, 

Ngangu mbihu kambu, 

Pruimen tot rood worden van de mond 

Eten tot verzadiging van de buik, 

is de gewenste welstand uitgedrukt. In een verhaal, dat beschrijft 
hoe Umbu Luu, een marapu în Mangilì vereerd, Ìn dat landschan kwam, 
en aangeeft op welke wijze telkens zijn huis moet worden vernieuwd, 
worden ook beschreven de zegeningen die van zijn verblijf aldaar het 
gevolg waren (een bede om die zegeningen keert in de aanroepingen tel- 
kens terug). Daarbij volgt na het goed gedijen van de verschillende 
gewassen: 

da winu dahtalu hàmu, 

da kuta dalundu hàmung, 

hreed van tros was de pinang, 

en hoog reïkte de sirih. 

Ongestoorde welstand wordt onder meer beschreven met: 

napatoma na UT ngangu, 

napatoma na Iri hâpa, 

nda ningu mabara ngaruna, 

nda ningu mawtdju Rambduna, 

nanga mbâhu kambu, 

nahâpa rara ngaru, 

nda ningu mahâpa winu hula mata, 

nda ningu mahâpa kuta wâla bara, 

de voedselvoorziening was voldoende, 

de pruimvoorziening schoot niet tekort, 

geen was er met witte mond, 

geen was er met ingevallen buik, 

men at tot verzadiging van de buik, 


men pruimde tot rood worden van de mond, 

men pruimde geen pinang met afgesneden top (omdat de noot niet gevuld 
is), 

noch sirih klein van vrucht. 

Tekort aan het nodige wordt naast wZdju kambu, inaevallen van buik, 

met bara ngaru, wit van mond, weergegeven. Spijze en sirih pinang is 

het wat aan een gast door de gastħeer behoort te worden gegeven en de 

bescheidenheid van zijn onthaal spreekt deze uit met: 

Hàpa nda mitja, 

Ngangu nda mbthuja, 

Pruimen niet tot rood worden, 

Eten niet tot verzadiging is het. 

Sirih en pinang behoren ook tot de meeste geregelde gaven die aan de 

gestorvenen worden gegeven, en menige aanroeping begint met hàpa pa- 

hàpa marapu, pruim pruimsel marapu. In de verschillende gebieden van 

Sumba wordt aan de gestorvenen hun sirihtas, wew. kaleku (aan de man- 

nen), of sirihzakje, wew. kadanu (aan de vrouwen) mee in het graf ge- 

geven. Op de deksteen van de graven vindt men bakjes voor aanbieding 

van sirih-pinang (wew. kolaka) uitgehakt, en in de wand van de graf- 

holte meermalen een haak (wew. kadeilo)om daaraan de sirihtas op te 

hangen. 

Een bergplaats voor de pruimingrediënten behoort dan ook tot de uit- 

rusting van de sumbase man en de sumbase vrouw, die tot hun jaren 

zijn gekomen. De mannen hebben daartoe hun gevlochten sirihtas (kamħ. 

kalumbutu, wew. kaleku) die zij onder de arm afhangend dragen (kamb. 

halili, wew. Ilt); de vrouwen haar sirihmandje (kamb. kàpu) dat aan 

de hand wordt gedragen (kamb. jutu) of een gevlochten zakje (wew. ka- 

danu), dat tussen de omslag van de sarung wordt gestoken (wew.biluna, 

benggena). Men behoort in deze zijn zaken in orde te hebben. 

Kaluka nda nahàmu na kalumbutumu (na mbolamu), mâlawa njuna, milt ningu, 

Al is je strihtas (je sirihmandje) niet mooi het zij zo, als je er 

maar een hebt. 

Van iemand die er geen heeft zegt men napalaku ndjarang, hij gedraagt 

zich als een paard, óf men scheldt hem een tau kambânga, een domoor, 

een nietsnut. Tegenwoordig zijn er tal van jonge mensen, die geen 
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sirihtas meer dragen en geen tongalu, houten geldbakje meer gebruiken. 
Voor sirihtas hebben zij een genaaid zakje, en hun geld heraen zij in 
een leren riem. Van hen zegt men, dat zij kalumbutungu haku, tongalung 
halopa, d.w.z. zij hebben een zakje als kalwnbut en een gordel als 
tongal, 

Ook is het wel gewenst, dat sirihtas of mandje in goede staat zijn. 
Djâka dakart da mbola(kalumbutu) àmbu himbi biaja, djtitmanja hiluna, 
Als je mandje (je sirihtas) gescheurd is, stop het dan niet maar vlecht 
een nieuwe. 

Anders zou de marapu van je zeggen tau mbodukuja; nda napat tanda 
kuta winu, een lutaard is het, hij doet ons geen sirih pinang zien. 

En deze sirihtas moet ook goed voorzien zijn: 

Ambu pakawahanja thina na kalumbutumu djàka bidi mintkau, 

Zorg dat de inhoud van je sirihtas niet te weinig ìs, als je een jon- 
ge kerel bent. 

Want immers narikidunggau na bidt kawini, de jonge meisjes zouden je 
uitlachen. En bovendien: paluu mandjuu wànguja, je zou er gauw honger 
bij krijgen. Ook geldt: 

Ambu hàpa paanakedang: 

Pruim niet zolang je nog kind bent. 

De leeftijd door anakeda, kind, aangeduid is niet voor allen gelijk 

te begrenzen. Het kan voorkomen, dat een jongere broer verder is dan 
een oudere, Maar anakeda zijn allen, die nog niet mee tellen en noa 
niet mee mogen praten. Overtredingen door zulke ‘kinderen! begaan wor- 
den niet besproken en berecht; het is nog maar kinderspel. Immers 
uhungudanjapa tana ijangudanjapa ru kabaru, 

ze hebben nog aarde voor rijst en kabarublad voor vis, 

d.w.z, ze spelen, dat ze samen eten en aarde is daarhij hun rijst en 
als toespijs gebruiken ze kabaru=bladeren. Zo zegt men ook in Wewewa, 
om uit te drukken dat het nog maar kindergedoe is en dus niet ernstig 
behoeft te worden genomen (wew. ZLakawa= kamb.anakeda ): 

tapt tana, kinde kambukela: 

aarde wannen en spinnen met een kambukela-pit. 

Als kleine meisjes weven spelen gebruiken ze daarbij voor weefklos 
(kinde) de pit van de kambdukelavrucht. Maar daarnaast zegt men 
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oek: 

ngundu nda parorapowa, 

tara nda patätupowa, 

hij (zij) is nog niet gevijld van tanden 

ze is nog niet met de doorn beprikt, 

wat wijst op de handelingen van tanden vijlen en tatoeage, die om- 
streeks de afsluiting van de kinderperiode plaats vinden. Als afslui- 
ting van die periode geldt ook de besnijdenis (kamħ. waku, wew. topo- 
la). Het gold als een smaad voor een volwassen meisje als haar tanden 
niet waren gevijld en voor een volwassen jongen als hij niet was be- 
sneden. Die smaad werd voor beiden met hetzelfde woord uitgedrukt, nl. 
wew. zobo, voorhuid. En het àmbu hàpa paanakedang wil dan ook zeggen 
dat een jongen niet moet pruimen voor hij besneden is. Hij mag het zo 
eens een enkele keer doen (häpa pandjalang ), maar de eigenlijke tijd 
is toch eerst voor hem gekomen als hij besneden is. Doet hij het toch 
voor die tijd, dan geldt pamalara wângu wakuja de (wond bij de) Þe- 
snijdenis zal er door ontsteken (malara, branderig, bijtend), En dus 
zegt men in dezelfde betekenis: àmbu håpa panalarang, oruim niet tot 
ontsteking. 

Wil men de tijd voor besnijdenis van de jongen en het sirih pruimen 
voor jongen en meisje nader bepalen, dan let men bij het meisje op de 
ontwikkeling van de borsten, bijv. kamb. tangginggilu huhujaka, haar 
borsten schudden al onder het gaan, wew. navavara zuzuna, ze kan de 
borsten al met de hand omvatten. Van een jongen zegt men bijv. kamb. 
djàmu papalewa mehaja la mamarau, als hij zover is dat je hem alleen 
ver weg kunt sturen, of wew. nanòduwengge matana, zijn gelaat is al 
vast (mòdu zegt men bijv. van het vlees van de klapper of de korrel 
van de mais, die al hard geworden is). 

Ook voor de jonge tanden is het pruimen niet goed, 

Da ngàându da mahina pandjilung àmbu hàpandja kädt, 

Dakapurutudu, 

Voor tanden die pas gewisseld zijn îs het niet goed te pruimen, 

Ze mochten ch eens niet goed ontwikkelen (scheefgroeien bijv.). 
Daarentegen: 

Da ngându pabidt rondang hàpa mànundja kuta bàdí. 
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Ambu dambua, 

Voor tanden, die pas gevijld zijn moet je voortdurend sirih kauwen. 
Opdat ze niet opzwellen. 

Als toch het tandvlees pijnlijk en gezwollen is, steekt men met een 
gloeiend gemaakte naald în de tanden (kadjuku wândja utu mbana da 
ngàndu da mambua); dan zal de pijn ophouden. De bijtende kracht van 
de sirih zal nu de opzwelling voorkomen; ze werkt profylactisch, 

Nu ziet men wel jongens en meisjes, die voor hun tijd al rode tanden 
hebben van het pruimen, maar dat is het echte niet. Daparara ngându 
Japing, ze hebben een rooie bek als een jäpt (kamb. jâpd, een kleine 
watervogel met rode snavel). Ook zegt men tot zulke kinderen: pakhâpa 
marondangu pàkumu, je pruimt alsof je tanden al gevijld waren. 


Van huis gaande heeft men dus sirihtas of sirihmandje bij zich, ook 
om alzo gelegenheid te hebben bij eventuele ontmoeting een pruimoje 
te wisselen, waarbij men elkaar sirihtas of mandje overreikt, (pawuangu 
kalumbutu, pawuangu kàpu, WEW.pazepana kaleku, pazepana kadanu). 
Daarbij is te bedenken: 

Ambu monung mbola (kulwnbutu) haàtu. 

Ambu upu rumba mbola (kalumbutu) tau, 

Ambu pambuta rumba mbola (kalumbutu) tau, 

Reken niet op het sirihmandje (de sirihtas) van een ander, 

Neem geen handvol uit het mandje (de tas) van anderen. 

Neem niet het laatste uit het mandje (de tas) van anderen, 

Het past dus niet, om het voor eigen pruimvoorziening on anderen te 
laten aankomen of een onbehoorlijke hoeveelheid uit eens anders tas 
of mandje te nemen. En ook dient men in de tas of het mandje dat 
wordt aangeboden nog iets over te laten. Anders zou men zichzelf in 
opspraak brengen. Napuludunggau tau, de mensen zouden over je praten. 
Daartegenover: 

Djâka talànga ningu winu kuta, ka nakaraïikau tau, àmbu wua rekinja, 
Als je pinang en sirih hebt, en iemand vraagt je er om, geef het hem 
dan niet afgepast. 

Vraagt hij je een stukje, geef hem de hele vrucht; vraaat hij er één 
geef hem er twee, dat de mensen niet van je zeggen dat je kutuhu, 
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gierig bent, 

Djàka ningu makaraikau hambaku, àmbu wângu parautunja, wua màngu 
käpunjaka, 

Als er iemand is, die je tabak vraagt, doe het dan niet zo dat je er 
een beetje uithaalt, maar geef hem het zakje. 

En zo ook: 

Djâka ningu makaraïtkau kuta winu, àmbu wua tukung, 

Als er iemand is die je sirih pinang vraagt, gooî hem dan niet wat toe 
toe. 

Laat blijken dat je van harte geeft en reik hem je sirihtas of mandje, 
zodat hij zelf nemen kan. 

Na tau na pandedi ndâmamt àmbit håpa ånga la kalumbutuna. 

Da winu da kuta da makanabu, àmbu mara-ràènamuka pahàpa a-àngaha, 
Pruimt niet zo maar uit de sirihtas van mensen, die ge noq niet goed 
kent. 

Je moet er niet te zeer op uit zijn pinang en sirih, die gevallen is 
te pruimen. 

Men zou toch niet kunnen weten of je op die wijze geen gestolen pi- 
nang en sirih pruimde, wat tot onheil in huis aanleiding kan geven. 
Onder datgene waarvan men tot wegneming van schuld belijdenis doet 
behoort immers ook: mahâpa la kalumbutu tau, la mbola tau; mahàpa winu 
makanabu kuta makanabu, wij pruimden uit de sirihtas, uit het sirih- 
mandje van anderen; wij pruimden gevallen pinang, gevallen sirih. 

Da pahàpa pahándjalu tau la maràda, mbu pitt àngaha, 

Neem niet zo maar weg de pruimstof die door anderen in de vlakte is 
neergelegd. 

Dit heeft betrekking op de sirih-pinang, die men op zijn weg neerlegt 
waar men de plaats van de ndewa tana, de aardgeest, heer van de qrond 
passeert. Men geeft daarbij kennis van zijn tocht en vraaat daarvoor 
bescherming. Deze sirih-pinang moet nu niet door anderen meegenomen en 
gepruimd worden. Kapuaki-adanjaka, het is niets dan wat ze al uitge- 
kauwd hebben, het is al gebruikt door de ndewa tana; nahàlahaka da 
kutuda, hij heeft er de damp, de kracht al van weggenomen, 

Da kuta àngu da winu patungu muru Ambu pâpu àngaha, 

Wanneer de sirih en de pinang zijn'belegd met kruid', pluk ze dan 
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niet zo maar af. 

Muru is kruid in de zin van geneesmiddel en dan in ruimere zin alle 
‘geneesmiddelen! , alle ‘medicijn'. Tungu muru,kruid, geneesmiddel leg- 
gen op, wat geschiedt door de mangu murung, de bezitter van het medi- 
cijn, ook genoemd na ma-àpa muru Of na makatangu muru, de vasthouder 
van het medicijn. Deze kruiden kunnen worden aangewend tot genezing 
maar ook tot verwekking van de ziekte. Men kan nu ook de bomen van een 
tuin ‘met kruiden beleggen'., Men hangt daartoe bij een offersteen, 
onder een afdakje în de tuin opgericht, een katupat op, die men eerst 
met het kauwsel van de kruiden heeft bespuwd, waarbij men bijv. zegt: 
dat ulu hanambaja na makanggamiku limana na makattlaku wihtna, na ma- 
muit rauna na mapàpu wuana, ‘waak aan de achterzijde en de voorzijde 
tegen wie de handen beweegt en de voeten roert, tegen wie de bladeren 
aftrekt en de vruchten plukt'. Wie desniettegenstaande van de vruchten 
steelt, zal door de bepaalde ziekte worden getroffen. Daarin heeft 
bovengenoemd verbod zijn sanctie; nangânadukau muru: je mocht anders 
door het medicijn getroffen worden. 

Palili papitiha da pahâpa la reti, da pahàpa la katoda, da pahâpa pa- 
paluhu, 

Het is verboden de sirih pinang op de graven weg te nemen, of van de 
offerstenen, of de naar buiten gebrachte pruimstof. 

Het laatste heeft betrekking op de sirih-pinang die mee buiten de kam- 
pung wordt gebracht, wanneer een ziekte, bijv. maranga, verkoudheid, 
uit het dorp wordt weggedaan (paluhu maranga, de verkoudheid naar bui- 


ten brengen). 


De groten, degenen die tot het maràmba-geslacht behoren, dragen niet 
zelf hun sirihtas of mandje, maar hebben daarvoor hun slaaf of slavin, 
wier speciale taak het is daarvoor in alles te zorgen. Het zijn de 
ata mahalilt kalunbutu, de slaaf die de sirihtas draagt, en de ata 
majutu kàpu, de slavin die het sirihmandje draagt. Ze behoren tot het 
Vaste gevolg. Komt er een gast, dan ís het hun taak dadelijk in huis 
te gaan om de benodigde sirih pinang voor ontvangst te halen. 

Na maràmba natemanja kapu para? na atana, 

Een maràmba wordt door een slaaf (slavin) de kalk voorgehouden. 
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De kalk, een van de noodzakelijke pruimingrediëenten, wordt bewaard in 
een kalkdoosje (tandat kapu, door de vrouwen gebruikt) of kalkzakje 
(kanat kapu ), dat de mannen gebruiken, Voor het gebruik stort men een 
weinig kalk in de hand en stipt dan met een vinger in de kalk om die 
zo naar de mond te brengen. Want: 
Ambu tu dalung la tandat kapu, 
Steek (je vingers) niet in het kalkdoosje. 
De groten storten zich nu niet zelf wat kalk in de hand, maar ze heb- 
ben een van hun mensen ter beschikking, die wanneer hun heer of vrouw 
wenst te pruimen, hun de kalk voorhouden. En evenmin stamnen ze, als 
ze oud geworden zijn zelf hun pruimpje. Wie toch oud en tandeloos ge- 
worden is en de sirih-pinang niet meer fijn kan krijgen, stampt ze 
in een koker (stampen: tuku; koker en stamper tezamen: tuku; koker: 
ngohuna; stamper: aluna; deze beide worden ook onderscheiden als vrou- 
welijk, na baina, en mannelijk, na minina). 
Na maràmba makaweda ningu matanggu tukunja, 1) 
Is een heer of vrouw oud geworden, dan heeft hij (zij) iemand, die 
voor hem (haar) stampt. 
Het benodigde voor een sirihpruim ts het eerste wat een gast bij zijn 
komst behoort te worden aangeboden . In een ruime gave van 
sirih-pinang eert men de gast en komt de gastvrijheid van de gastheer 
uit. Een bezoeker kan weer heengaan zonder gegeten te hebben, maar 
hij kan niet heengaan zonder te hebben gepruimd. En zonder gepruimd 
te hebben komt men aan het eten niet toe.Mamangiluha da pahâpa,prui- 
men gaat voor. Of ook mana-ajaha da pahâpa, mama=ertha da pangangu, de 
pruim is de oudere en het eten de jongere broer. Het is dan ook wel 
om zich zeer te schamen, wanneer men niet zorgt deze gastvrijheid te 
kunnen bewijzen. Ook al zou men voor eigen gebruik te weinig hebben, 
dan dient men toch iets gereed te houden voor een mogelijke gast. 
De vrouw heeft te zorgen dat in dit opzicht alles in orde is. En dus: 
Djit pandengingu padua tanga wahil, 
Vlecht van te voren de mandjes (waarop de sirih-pinang wordt aanaeho- 
1) Matanggu tuku, stampstertie, noemt men ook het jonge meisje, dat 
door een al oude man tot vrouw wordt genomen, 
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den). 

Een vrouw, die deze zaken niet in orde heeft, acht de eer van het huis 
niet, kawint ndta inga ura umaja. Men zegt van haar Rawint mbodukuja, 
een luie vrouw, of een domme (nduba) vrouw. Eerst wordt de gast de 
pruimstof aangeboden op een gevlochten bakje (tanga wahtl) en pas 
daarna wordt hem de mbola, een mandje voor de pruimbenodigdheden (in 
onderscheiding van kâpu, het mandje dat op weg wordt meegenomen, zon- 
der deksel), aangeboden. 

Djäka tàka tauja wua mangtlunja kàdt pahàpana la tanga wahilu, Ra 
mangu pawuanja mbola, 

Als er mensen komen moet men hun eerst pruimstof geven op een bakje, 
daarna eerst geeft men hun het mandje. 

De sirih-pinang hem op het gevlochten bakje aangeboden is bedoeld om 
door de gast meegenomen te worden. Deze dient ze ook mee te nemen: 
Djdka navonggau pahâpamu paraf tau, ngândtha, 

Wanneer men u sirith-pinang geeft,neem die dan mee, 

In deze gave toch wordt de gast geëerd. Hij zou blijk geven eigen 

eer, en daarmee eigen levenskracht niet te achten, wanneer hij tegen- 
over die gave onachtzaam was. Van de gave waarin we geëerd worden 

zegt men immers: hamangundanja of ndewandanja, het is onze 'ziel'. 
Tussen onze eer en onze levenskracht bestaat nauw verband, Van schaam- 
te waardoor men wordt getroffen kan men zelfs sterven. Dus moet men 
deze gaven meenemen àmbu damett da hamangunda: opdat onze 'ziel' niet 
sterve, 

Wat het aantal van de gegeven sirih- en pinangvruchten aangaat, ìn 

het algemeen heeft men een voorkeur voor even aantal hoven oneven. 
Maar bepaald: 

nda pakàlt wuangu tilu, 

drie stuks worden nooit gegeven. 

Van het woord tilu, drie, heeft men een afkeer, om de betekenis van 
testikel, die het ook heeft. Ten aanzien van mensen gebruikt, zal men 
liever zeggen dua haätu, van zaken dàmbu hau, twee en één. Gebruikte 
men dit woord in gesprek, het zou de schijn hebben, dat men de ander 
uitschold. Moet men het gebruiken, dan zal men dit toch nooit doen 
zonder daaraan vooraf te laten gaan hinggilumu njumu, met uitzondering 
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van jou, het raakt jou niet. Of ook men gebruikt de vorm uit een ander 
dialect en spreekt van tatu în plaats van týlu. Het drietal schuwt 
men nu ook bij wat men iemand geeft en wat men ontvangt, Zelfs zal 
men bij uitbetaling liever niet drie guldens ontvangen, maar twee 
quldens en twee halve guldens. En zo zou een gast, wanneer men hem 
drie sirihvruchten geeft, licht kunnen denken tolanangga, of mangetu- 
nangga, hij scheldt me uit. 

Ook tegen het aantal van vijf (líma) vruchten heeft men bezwaar. Daar- 
van zegt men: dal1d la manggawa Tima: ze vallen door de spleten tus- 
sen de vingers, ze glijden je door de vingers. En dus: nda ningu 
linguda, ze zijn ijdel, hebben geen nut. Wanneer men komt om een zaak 
te bespreken en bij vergissing geeft de gastheer zijn gast een vijf- 
tal sirihvruchten, dan kan men wel weer naar huis gaan, de bespreking 
zal geen nut hebben. Met acht vruchten eert men de gast het meest. 
Maar dit is ook de grens: 

dira dangumada, 

dat is de uiterste hoeveelheid. 

Gaf men meer, dan zou het zijn alsof men dacht dat de gast zelf geen 
pruimstof had. 

Ambu palaïlaruja na kalumbutuna na mint Leimus puru ngândijaka na 
mbolamu kau wuangu tau, 

Laat niet de sirihtas van je man rondgaan; haal je mandje uit huis en 
geef dat aan de mensen. 

Dit mandje heeft dan de vrouw de gast in de hand te geven, 

Ambu wua djukarunja mbola na tau, 

Schuif het mandje de gasten niet toe. 

Het mandje hem toe te schuiven zou onbeleefd zijn. En de gast zou de 
indruk krijgen dat men hem niet behoorlijke eer gaf. Nda tembinangga 
wânadu: men behandelt mij niet behoorlijk, zou hij kunnen denken. 
Djâka maràmbaja na matàka, wua wânja tanga wahilu hàmu: àmbu parà- 
hang bia anakeda papuru ngândinja mbola. 

Djàka ningu kartana, pamnangilumanja na marâmba, mangu da kartana. 
Djàka remija djàka ningu lit djäka nadangu na maràmba na mahandàka 
tàkana, tu haha ndâbamandja pahâpada la tanga wahiluswua mangilunja 


na mama-ama (na mama-aja) mângu papândaki-pandâkindja matuada. Ba 
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hàlahaka da maràmba mangu da kartada pandâkindja matuadakati, 

Als de gekomene een mardmda îs, geef het hem dan op een moo? bakje; 
stuur niet een kind om het mandje uit huis te halen. Als een marâmbda 
gevolg heeft, geef dan eerst de marämda, daarna zijn gevolg. 

Als er feest is of een bijzonder gebeuren, als velen zijn de marämba 
die gelijktijdig komen, bereid hun dan te voren de pruimstof în de 
bakjes; geef dan eerst de oudsten, de vaders en oudere Sroers en zo 
vaort naar hun ouderdom, Is men gereed met de marämba, geeft dan eerst 
hun gevolg, eveneens naar hun ouderdom. 


Bij dergelijke gelegenheden staat een wacht in de kampungìngang om 
tijdig te kunnen meedelen welke gasten ín aantocht zijn, welke marà- 
mba en wie tot hun gevolg behoren. Deze geeft kennis zodra hij ze ziet 
aankomen, zodat de sirih-pinang bij aankomst dadelijk gereed is. Dege- 
ne die voor de verdeling te zorgen heeft, meestal een vertrouwde 
slaaf , moet dus met de stand- en familierelaties goed op de hoogte 
zijn, want het zou een reden tot schaamte zijn voor de gastheer en 
gast indien men de lagere in stand aan een meer aanzienlijke of een 
jongere aan een oudere deed voorafgaan. Iemand te behandelen naar 

zijn stand en te geven wat hem toekomt (tembi) is toch bij de ont- 
vangst van gasten een zaak van bijzonder gewicht. Het komt voor, dat 
een gast zonder het eten aan te roeren weer vertrekt, tot grote 
schaamte van de gastheer, wanneer hij, zij het ook zonder opzet, niet 
in zijn stand is erkend. En de gastheer zal in dergelijk geval niet 
nalaten een geschenk te brengen aan de beledigde gast ka nabelt na 
ndewana, opdat zijn 'ziel' moge terugkeren. 

Bij dergelijke gelegenheden, als er vele gasten komen, geldt als regel: 
Na artjaa kavint, kawinimat mavuanja pahâpana, na mint minimat, 

Wat de vrouwelijke gasten aangaat, vrouwen zijn het ook, die haar 
pruimstof geven, en evenzo mannen de mannen. 

Bij bezoek van een enkele gast is het de meesteres van het huis, die 
voor de aanbieding van sirih-pinang heeft te zorgen. 

Djâkau pakapung àngu angumu pakawint àmbu wuanja kikuna na kuta, 

Als gij als vrouwen elkaar een pruimpje geeft, geeft dan niet het uit- 
einde van de sirih. 


Pakapung, ten opzichte van elkaar '‘kapung', doen alleen vrouwen, of 

ook een jongen en een meisje tussen wie een betrekking bestaat. Daar- 

bij stort de een wat kalk, kapu, in de hand van de ander en geeft 

haar een stukje sirih en pinang voldoende voor eenmaal pruimen, Straks 

doet de ander dat ten opzichte van de eerste. Men wisselt dus niet van 

sirihmandje, maar maakt voor de ander een pruimpje gereed, Daarbij mag 

men nu niet het ondereind (kiku, staart) van een sirihvrucht geven 

(kikuna, tegenover katikuna, het hoofd-eind ervan, of pingina, de oor- 

sprong, het beginpunt ervan, d.i. dat gedeelte waar de vrucht aan de 

steel vastzit). De kiku te geven zou de schijn van geringschatting 

(panârahung) wekken en dus reden zijn tot beschaamdheid (panakta 

wânguja) 1). 

Ten aanzien van het geven van sirih pinang aan anderen is nog te ver- 

melden: 

Nda nanggept djàka nda ningu kutana na tanga wahil, ri-riht nda 

nggepi djàka wuanguja pahàpa maràmba , 

Het is niet behoorlijk als er geen sirih ter aanbieding is, te meer 

als het geldt het geven van sirih-pinang aan een marämba. 

Onder de pruimingrediënten neemt de pinang de voornaamste nlaats in. 

Sirih aan te bieden zonder pinang is onmogelijk, maar wanneer men 

geen sirih heeft kan men eventueel alleen pinang aanhieden zonder 

daarmee nog in gastvrijheid te kort te schieten. Toch is het behoor- 

lijk dat men ook voor sirihvoorraad zorgt, en dat vooral als het 

geldt een marämba te ontvangen. 

Ambu katiri pahupung ru kuta, 

Breekt niet tezamen een sirihvrucht. 

Dit heeft betrekking op het samenpruimen bij een ontmoeting. Daarhij 

moet men niet, elk een eind (hupu) vasthoudend,(pahupung, ten opzich- 

te van elkaar ‘hupu' zijn) de sírih-vrucht afbreken. Papaniida pahu- 

pungu wânguja, daarmee zou men aan het eind zijn van het met elkaar 

spreken, men zou elkaar voor het laatst ontmoeten. 

1) Men begint af te breken bij de katiku, zodat men met de kiku a.h.w. 
het overschot geeft. Ana rihima-ananja na pawuanangga, het restje 
maar heeft ze me gegeven. 
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Het behoort tot de verplichtingen van de man, zijn vrouw van voldoen- 
de voedsel en voldoende pruimstof te voorzien. Een man, die een vrouw 
wil nemen, verklaart dan ook: mâkanggunja pahimbunja pangangu pahi- 
mbunja pahàpa, Ìk ben in staat eten en pruimstof voor haar te zoeken. 
En hij heeft te bedenken: 

Ambu pakawahanja thina na mbola pahàpana na papahamu, 

Zorg, dat er niet te weinig in het sirihmandje van je vrouw ts. 

Ze zou het immers bij een ander kunnen gaan vragen, naluadu pakarat 
La haàätu. Of ook: àmbu napatili bangga tau,opdat ze de zitplaats bij 
anderen niet schoon houde, door daar namelijk veel te zitten pruimen, 
Want aanbieding en aanvaarding van sirih-pinang is een teken, dat een 
jongen en meisje in nadere relatie tot elkaar willen treden, dat ze 
willen pajorang, elkaars jora, elkaars ‘vriend! willen zijn. De pinang 
wordt daarhij in de bladschede verpakt en de sirih tot een bundel 
saamgebonden. Zo zingt een meisje in een afscheidslied: , 

ba nda nggamudu kawat, 

makakombanda winu, 

makawalunda kuta, 

hi tapa-ahu ndàma riringu, 

hi tapandjara ndàma hondungu, 

ba taeti wângu wikinda, 

ba takuku wângu wikinda, 

daar het niet de een of ander was, 

die ons de pinang verpakte, 

die ons de sirih samenbond, 

zodat wij waren als honden gewoon en bekend, 

als paarden door samenbinding gewend, 

daar het uit eigen hart opkwam, 

naar eigen wil geschiedde. 

In dezelfde betekenis als pajorang gebruikt men ook pakutang (kuta, 
sirih) in sirih-betrekking tot elkaar staan, elkaar sirih-pinang ge- 
Ven. En deze verhouding drukt men ook uit in: 

Pababangu kalumbutu, 

patemangu kiri kàpu, 

de sirihtas op de schoot geven (jongen aan meisje) 


het sirihmandje voorhouden (meisje aan jongen). 

En het patemangu kapu, het elkaar kalk voorhouden, wordt bepaald ge- 
zegd van mapambuhang, wie in liefdesbetrekking tot elkaar staan. 
Naar de waardering van de man is ook die van de gave, In het ene qe- 
val wordt zijn geschenk door het meisje in haar lied geroemd: 

Winu wua kanduru, 

patuku wângu manus 

kuta wua kapala, 

papalu wângu ndjara, 

pinang als terongvruchten, 

waarmee je een kip kunt gooien; 

sirih als spaken van een garenwinder, 

waarmee je een paard kunt slaan, 

Maar daarentegen smaalt ze de afgewezen pretendent: 

mbu ngàndi ângu 

na winu wla mbâpamu; 

mbu ngândt ânga, 

na kuta wàla baramu, 

blijf me toch weg met die pinang, 

die idiote bloesemvruchtjes; 

kom me toch niet aan met die sirih, 

die dwaze witbloeiende stokjes. 

Met winu wàla mbâpa en kuta wàla bara vergelijkt het meisje de haar 
gegeven sirih-pinang met de sirih- en pinangvruchtjes, die met de 
bloesem afvallen. Anderen laten die dingen liggen, maar hij is zo gek 
om ze haar te brengen. Naar de zin gelijk zijn de volgende regels 

( Wewewa): 

eka ndeta dènga-ndeta dènga-mundi 

kapoke zuzu wawtmu, 

pataumu tilu ates 

eka engge dènga-engge dèngamundt 

uta wola ndàbomu, 

pataumu tilu bengge, 

je bent wel erg ingenomen 

met die varkenstepeltjes van je 
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waar je hart zo vol van is; 

je bent wel bijzonder in je schik 

met je ndäbo-bloesem sirih, 

die je bij je gestoken hebt. 

Kapoke wino zijn pinangvruchten die zich pas hebben gezet, noa klein 
zijn, en geen inhoud hebben. Ze worden door het meisje met varkenste- 
pels vergeleken. De ndâbo is een plant waarvan de vruchten lijken op 
de sirih, maar ze zijn veel kleiner en worden niet gegeten. Nu smaadt 
ze de gebrachte sirih als vruchten van de ndâbo wanneer deze bloeit 


en de vruchten dus nog zeer klein zijn. 


Djâlau håpa winu kawàlu, 

mupaanang anandua, 

Als je pinang met dubbele pit kauwt, 

zul je tweelingen krijgen. 

De jonge meisjes wordt dan ook door de oudere vrouwen afgeraden der- 
gelijke pinang te eten, en in de regel zal men ze laten liggen. Niet, 
dat men in het algemeen geboorte van tweelingen ongunstig acht.Alleen 
ingeval een jongen en meisje geboren worden (anandua hala) moet dit 
worden ‘verkoeld', en men zegt van hen: nda damalundungua, ze zullen 
niet tot het eind geraken, ze zullen niet oud worden. In West-Sumba 
hoorde ik ook, dat de mensen zich over de geboorte van tweelingen 
schaamden, dat het was panâke dènga, een reden tot schaamte, omdat 
mensen geen honden of varkens zijn. 

Na mapakambu àmbu hàpa pakorung nggamur àngu lajta, 

Zwangeren mogen bij het pruimen geen gambir en gemberwortel kauwen. 
Pameti wàngu ana daluja, daardoor toch zou het kind in de schoot van 
de moeder sterven, of nanundju wàla, het kind zou voortijdig geboren 
worden (mundju, afvallen, als bloesem zou het afvallen). Tot opwekking 
Van abortus worden o.a. gambir en gemberwortel gebruikt. Ze behoren 
niet tot de geregelde pruimingrediënten. 

Na kawpint pakambu djàka nda namii ba nahàpa, anakeda kawinija na 
anana; djàka namit anakeda minija. 

Na mapakambu, àmbu mara-ràna btana pahâpa ànga la kalumbutu tau, 

Wat betreft een zwangere, als haar lippen niet rood worden bij het 
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pruimen is haar kind een meisje; worden ze rood, dan is het een jon- 
gen. 

Een zwangere moet maar niet in 't wilde weg uit de sirihtas van ande- 
ren pruimen. 

Daardoor zou licht de bevalling moeilijk gaan (nakalutudu djâka napa- 
ana). Gaat een bevalling moeilijk, dan moet de vrouw niet alleen even- 
tueel overspel bekennen, maar ook meedelen haar ngfa pahâpa, de plaats 
waar, d.w.z. de mensen bij wie ze gepruimd heeft; kukhèpa lat pinang, 
ik heb bij deze en die gepruimd. Het is toch een zwangere ongeoor- 
loofd (palili), djâka napajobu ânga-ànga, als ze met deze en gene 
maar gekheid maakt. 

Na kawini mapakambu, djâka nalaku rudung, ngàndi kapu, 

Als een zwangere 's avonds op weg gaat, moet ze kalk meenemen, 

Zij kan zich daarmee teaen het nachtspook beveiligen, na malodunja na 
rudung, na marudunja na lodu, dat de nacht tot daq heeft en de dag 
tot nacht; dat in de avond uitgaat en het bijzonder op zwangeren ge- 
munt heeft. Deze spoken worden o.m. genoemd maduru , de vlammenden, 
daar een lichtglans van ze uitgaat, afwisselend rood en groen. Voor 
kalk zijn ze bang en men heeft hen dus bij een ontmoeting met kalk te 
werpen: 

hanebanja kapu na maduru, 

werp de lichtende met kalk. 

Ambu hâpa kuta rara, 

Pruim geen rode sirih, 

d.w.z. sirih die al beurs geworden is. Deze raad aeldt sneciaal voor 
de jonge meisjes. Men zou anders van ze zeggen pakambunanja, ze is 
zwanger. Zwangere vrouwen hebben toch veelal lust naar kuta rara, zo- 
dat håpa kuta rara zoveel betekent als zwanger zijn. 

Zo zingt een vrouw în een Zudu hema, een beurtzang, gezongen 's avonds 
na de pluk van de mais, hoe zij door haar man is verlaten en wat zij 
hem zal hebben te antwoorden als hij straks terugkeert, daar zij 
reeds zwanger is: 

Patianja wulang patianja ndaungu 

nda natàka jtangu. 


Pangalangu pahàpa kuta rara, 


42 


budt ht natàka, 

Gewacht heb ik een maand, gewacht heb ik een jaar, 
maar daarin kwam hij niet, 

Reeds lang heb ik rode sirih gepruimd, 

nu eerst is het dat hij komt. 

En eveneens geldt speciaal jonge meisjes de raad: 
Ambu hàpa winu maüku 

pruim geen bedwelmende pinang. 

Immers: 

pahâpanja winu maüku, 

paununja wàlu wakatu, 

haar bedwelmende pinang doen pruimen, 

haar beneveldende palmwijn doen drinken, 

was het middel waardoor een man over een meisje macht zocht te krij- 


gen. 


Na kawint àmbu nahdpa la kalumbutu Llajtana, 

Na mint àmbu nahàpa la mbola jerana kawint, 

een vrouw mag niet pruimen uit de sirihtas van haar laija, 

een man mag niet pruimen uit het mandje van zijn jera. 

De betrekking jera-laija is die van zwager, vrouws broer, tot zwager, 
zusters man. Cok de vrouw van mijn 'jera' wordt door mij met die naam 
genoemd en zijn noemt mij ‘lajia'. Het is niet geoorloofd, dat mans 
zusters man (Zajta) en vrouws broers vrouw (jera) van elkaar pruimen. 
Wel mag zij hem sirih-pinang op de tanga wahil, het gevlochten bakje, 
aanbieden. Evenwel: 

Nda uku papakei limang tanga wahil, àngu lajta angu jera 

kawini, 

Het is niet behoorlijk, dat 'latja' en 'jera kawini' elkaar het sirih- 
bakje aanreiken. 

Tussen hen geldt immers àmbu pakita limang, reikt elkaar niet de 
hand. Zij reikt hem dus het sirihbakje niet toe, maar zet het voor 
hem neer. In deze relatie is alle vrijer verkeer verboden. 

Raf ana mint àngu mangàlu palili papatungu kapu la Tima. 


Rat ana àngu ana jenu, palili. pahàpa la kalwmbutu la mbola, 
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Schoonzusters, broers vrouw en mans zuster, mogen elkaar geen kalk în 
de hand storten. 
Zoons vrouw en schoonvader mogen niet uit elkaars sirihtas en mandje 


pruimen. 


Da ru kuta haŭ, hàpu pàkuha da hupuda, kau mangu pahàpa, 

Breek eerst de punt van de bladeren van de kuta haŭ en pruim ze dan. 
Men onderscheidt voornamelijk twee soorten van sirih, nl. kuta hâmu, 
waarvan de bladeren worden gebruikt, en kuta haŭ, waarvan men als re- 
gei de vruchten pruimt, en alleen als men die niet kan krijgen het 
blad. In het laatste geval moet men echter de punt van het blad af- 
breken, daar deze ìs de paroka wna mamarung, datgene waardoor de 
nachtspoken (mamarung) licht geven. Mamarung zijn dezelfde wezens, die 
ook maduru en maroka, lichtgevers, genoemd worden (roka = duru). De 
groene glans die zij afstralen wordt nu veroorzaakt, doordat zij de 
punt van een blad van de kuta haü tussen de lippen houden (nahomuja 
na hupuna na ru kuta haŭ), waarom men deze niet.moet pruimen. Daar- 
entegen: 

Da ru kuta hàm àmbu hàpukat da kikuda, djàkau hàpa, 

Breek echter niet de punt af van het blad van de 'kuta hamu' als je 
die pruimt. 

Pakatiku ahu wânguja, daardoor zou je de 'honaekoo' krijgen, een ziekt 
te die naar de zwelling van de gewrichten katiku ahu, hondekop ‚wordt 
genoemd. 

Ambu härt rudung ru hambaku, 

Pluk niet in het donker tabaksblad af. 

Wil men het doen, dan dient men ze eerst te schudden, daar rau kapa 
manarunguha, het de vleugels zijn waarmee de mamarung vliegt. 

Da kanata la ndewa la pahomba hàru djàka hâpaha, 

Het is goed te pruimen de sirih-pináng aangeboden aan de ndewa en 
pahomba. 

Deze aanbieding geschiedt bij het feest Pamangu ndewa d.w.z. te eten 
geven van de ndewa, waarbij zowel aan dezen,die hun plaats hebben in 
de kampung als aan de pahomba, de geesten die daarbuiten wonen, op 
bepaalde wijze saamgebonden sirih-pinang(pahàpa pakanata, Of kanata) 
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wordt aangeboden, Deze bundeltjes worden onderscheiden als Autuku, het 
opgerolde sirihblad geklemd tussen de gespleten pinangnoot, het ge- 
heel omwonden met rood draad, en kuluru, het sirihblad in kneon gelegd 
om de pinangnoot, het geheel omwonden met rode draad. Op vier gevloch- 
ten bladen (tanga wahilu bokul), twee bestemd voor de ndewa en twee 
voor de pahomba, worden ze aangeboden, maar na de aanroeping onder 
de mensen verdeeld. Ze verzekeren nakroost en rijkdom: paworu wânguja, 
pavulu wânguja. 

Da kuta pabidt pamula, da kawunga wuada pulinja na ana kawtnt ka napà- 
puha, 

Van de pas geplante sirih moet men de eerste vruchten afstaan aan de 
ana kawini, dat die ze plukke. 

Een sumbase familie heeft buiten de eigen kabtsu verband naar twee 
zijden: naar de zijde vanwaar voor de zoons een vrouw genomen wordt 
(kamb. jera, wew. loka) en naar de zijde waarheen de dochters worden 
uitgehuwelijkt (kamb. ana kavint dochter, wew.ndôma ).Voor het onder- 
ling verkeer is de onderscheiding tussen jera en ana Rawint, waarmee 
dus geen personen, maar families worden aangeduid, van grote betekenis. 
Hiermee toch is een betrekking niet van voorbijgaande, maar van meer 
constante aard, uitgedrukt, daar het meest gewenste huwelijk voor de 
zusters zoon îs dat met de dochter van moeders broer, zodat daarmee 

de betrekking in de volgende generatie wordt voortgezet. Voor weder- 
kerige steunverlening zijn deze familiegroepen allereerst op elkaar 
aangewezen, en die steun wordt op vaste wijze verleend, zodat henaal- 
de gaven steeds van de jera aan de ana kawind en omgekeerd andere van 
de ana kavint aan de Jera worden gegeven. De eerste pluk van pas ge- 
plante sirih moet men nu aan de ana kawint afstaan, ka dapanuangu da 
kuta la pavua, opdat de sirih onafgebroken vrucht moge dragen. Dezelf- 
de regel geldt ten aanzien van de eerste vruchten van een pinangboom. 
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VERWANTSCHAPSBETREKKINGEN 


In zijn artikel De Soembanezen (B.K.I. dl.78, p. 466 e.v.) heeft Dr. 
Kruyt er reeds op gewezen dat bij een patriliniaire sociale organisa- 
tie (elk behoort tot een kabinu, een exogame verwantenkring, waarvan 
de leden in vaderlijke linie afstammen of worden geacht af te stammen 
van een zelfde voorvader; leden van dezelfde kahthu bestaan elkaar als 
broer en zuster) toch een huwelijk van zusterskinderen over een groot 
gedeelte van Sumba verboden is. Dit feit staat niet op zichzelf. In- 
derdaad wordt over heel Sumba de band met de familie van de moeder 
erkend en bewaard. Voor een Zoka, moeders broer, behoren de ana kabi- 
ne, de zusters kinderen, tot de eersten die hem zullen helpen bijv.bij 
het geven van een feest of bij een begrafenis. In maart 1930 moest het 
kampunghoofd van Parai Kateti de beenderen van zijn ouders naar een 
ander graf overbrengen. Enige tijd daarvoor was zijn schoondochter 
overleden. Nu was hem in de droom bekend gemaakt, en het onderzoek met 
de lans (ròpu kapuda: de speerschacht vademen) de dag daarop had dit 
bevestigd, det de dcod van zijn schoondochter een gevolg was van het 
feit, dat zijn ouders nog steeds een graf met vroeger gestorvenen 
moesten delen en voor hen nog geen eigen grafsteen was getrokken.Dus 
moest een nieuw graf gehouwen en naar de kampung gesleept worden ‚waar- 
na de beenderen van zijn ouders daarheen moesten worden overgebracht. 
Een dergelijke opening van een graf en overbrengen van de beenderen 
gaat niet zonder slachten voor de gestorvenen. Hoewel nu het kampung- 
hoofd zelf geen beesten meer had, maakte hij zich daarover niet be- 
zorgd. Wanneer hij ook wilde, hij zou kunnen slachten daar hij meerde- 
re rijke ana kabine had. Een beest van de zijde der ndôma, zusters 
mars familie, aan de Zoka, moeders broers familie, gebracht wordt veel- 
al niet vergoed, terwijl omgekeerd voor een beest van de ka aan de 
ndòma een vergoeding dient te worden vastgesteld. Meermalen maakte ik 
het mee, kort geleden bij een begrafenis, dat de mort amate (heer van 
de gestorvene, degene die voor de begrafenis staat) niet in staat was 
de gewilde tangana (deksel ervan, vergoeding) voor de door de Zoka ge- 
brachte mane mandòpa (karbouwenstier met hoornlengte van een vadem: 
rôpa: vadem) te geven, waarop de stier weer door de eigenaar werd mee- 
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genomen. Nu zou dit zijn oorzaak kunnen vinden in het feit, dat zolang 
de ndôma-loka-betrekking niet verbroken is in opeenvolgende generaties 
van de zijde der ndôma aan die der Zoka beesten moeten worden gebracht 
als bruidsprijs voor het van de kant der Zoka genomen meisje. Het komt 
ook voor dat om een of andere reden die vaste huwelijksbetrekking 

wordt verbroken en dan zal ook de ndòma vergoeding voor eventueel door 
hem gebrachte beesten eisen. 

Toch is dit niet het enige. Over heel Sumba wordt ook de verwantschap 
met moedersfamilie erkend en de afstamming via de moeder niet vergeten. 
Het duidelijkst spreekt dat in het landschap Kodi.Hier bepaalt de af- 
stamming in moederlijke linie tot welke wâla(naam van de exogame ver- 
wantenkring;swâla:ontplooing,bloem,de ogen opslaan)men behoort.De verwan- 
ten tot één wàla behorende wonen verspreid, daar de vrouw de man naar 
zijn huis volgt.Verwantschap via de man geldt hier evenzeer en naar va- 
derlijke afstamming weet ieder zich tot een bepaald huis(bijv.wna nale, 
uma nangga,wna katoda)te behoren.(Of hier ook voorvaderlijke afstamming 
van kabihu sprake is,is mij nog niet duidelijk geworden.) Broers ‚kinde-. 
ren van één vader en moeder, heten padungo kambongo,d.w.z."van één moe- 
derschoot"(reciproque vorm van dungo kambosmet zijn tweeën de schoot de- 
len, cfr.dungo ngagha, smet zijn beiden(uit één bord)rijst eten).De be- 
trekking tussen zusters;,kinderen van één vader en moeder, wordt uit- 
gedrukt door pa-ana mingengo ten opzichte van elkaar ana minje zijn; 
die tussen broer en zuster door palawinje palamonengo, ten opzichte 

van elkaar Zamwinje en lamone zijn. Achtereenvolgens worden nu op de- 
zelfde wijze uitgedrukt de betrekkingen bestaande tussen twee neven, 
twee nichten, neef en nicht, zusters kinderen, maar ook die tussen 

twee neven, twee nichten, neef en nicht, broers kinderen. De relatie 
tussen kinderen van broer en zuster wordt uitgedrukt door pa-angu 
lebango, welk woord mij tot nu toe niet doorzichtig is. Tussen zusters- 
kinderen is huwelijk uitgesloten, evenzo tussen broerskinderen, niet 
daarentegen tussen kinderen van broer en zuster, daar deze zowel in 
vaderlijke als in moederlijke linie van verschillende afkomst zijn. 
Gewenste huwelijksvorm is ook hier zusterszoon met broersdochter (lete 
oro mburu, binja oro lòho, de trap waarlangs zij - nl. de moeder 

van de jongen - afdaalde, de deur waaruit zij uitging), maar ook een 
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huwelijk van broers zoon en zusters dochter is geoorloofd. De betrek- 
king tussen alle via de moeder verwanten wordt nu aangeduid met pa-ole 
dadingo d.w.z. wordingsgenoot zijn, of ook door padughungo,met elkaar 
verbonden zijn. Stel een broer heeft drie zusters, dan zal de betrek- 
king van de ole dadt bestaan tussen al de kinderen van de drie zusters 
onderling, tussen hen en hun tantes, moeders zusters, en tussen hen en 
hun oom, moeders broer. Deze betrekking bestaat echter niet tussen hen 
en hun neven en nichten, moeders broers kinderen, daar deze een andere 
moeder hebben. 

Feitelijk hetzelfde vinden we in Oost-Sumba. 

In Mangili (Z.0. Sumba) vinden we dezelfde benamingen voor broers ‚kin- 
deren van één vader en moeder, neven, vaders broers kinderen en neven, 
moeders zusters kinderen, nl. angu palwru, uitgangsgenoten. Zo ook 
voor zusters, nichten, vaders broers- en nichten, moeders zusterskin- 
deren,nl. angu kavint. En evenzo voor broer en zuster,neef en nicht, 
vadersbroer-en moederszusterskinderen. De betrekking van allen wordt 
uitgedrukt door pa-ana wint pa-ana mini. Huwelijk tussen broerskinde- 
ren en evenzo tussen zusterskinderen is uitgesloten. Ook is hier ver- 
boden een huwelijk tussen broerszoon en zustersdochter die geacht wor- 
den elkaar ook als broer en zuster te bestaan. Gewenst is het huwelijk 
tussen zusterszoon en broersdochter. Een term overeenkomende met ole 
dadi in Kodi vond ik hier niet. 

In Loliina ligt de zaak iets anders. Zusterskinderen mogen hier met 
elkaar trouwen. Toch wordt verwantschap van moederszijde hier evenzeer 
erkend. Toen ik de bestuurder van Loliina Bondo (Boven Loli) sprak 
over de bruidsprijs voor de vrouw van zijn zoon te geven, zei hij mij, 
dat daarover niet was onderhandeld: naar het voorkwam bracht hij bees- 
ten, “daar het ons aller kinderen zijn". Bij navraag bleek, dat in de 
derde generatie opwaarts van moeder op moeder de jongen en het meisje 
van eenzelfde moeder afstamden. Iemand heeft zijn woonplaats naar die 
van zijn vader. Vraagt men iemand echter naar zijn afkomst dan zal hij 
in enige geslachten het huis noemen vanwaar hij, naar moederlijke linie 
gerekend, afkomstig is. 

Ten aanzien van het huis van moeders broer zal een jongen zeggen: 
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pola pu'ugu 

mata we 'egu 

pola pingi daragu 
mata we'e pawaligu 
nauta paburugu 

bina palousogu 

mata we'e paoke 
pu'u wasu papogo 

da kutura tana paba 
ka kupoka àla oma 


d.w.z. 


mijn booms tam 

mijn waterbron 

stam waarop ik groei 
bron waaruit ik voortkom 


de trap waarlangs ik ben afgedaald 


de deur waaruit ik ben uitgegaan 


de bron waaruit ik put 
de boom waarvan ik hak 
Ik leg geen nieuw stuk sawah 


Ik brand geen nieuw stuk bos. 


De laatste regels hebben betrekking 
zijn beurt uit het huis van afkomst 


men en zich niet tot anderen wenden. 


De term ole dadi is ook hier bekend 


aan 


op het feit dat de zusterszoon op 
van zijn moeder zijn vrouw zal ne- 


Vraagt men naar de grond van deze 


betrekking dan luidt het antwoord: "daar toch hun moeders zusters 


zijn". 


Dit moge voldoende zijn om te doen zien, dat ook bij deze patrilini- 
aire sociale organisatie de verwantschap met moedersfamilie levend is. 
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EEN LANS AAN TWEE ZIJDEN SCHERP. EEN COMPLICATIE IN DE VERWANTSCHAPS- 
RELATIES 


Deze complicatie betreft de positie van Soke Dato, dorpshoofd van Lete 
Kawaina in het landschap Loliina, als behorende tot de kabihu van va- 
derszijde en die van moederszijde (kabihu: exogame verwantengroep naar 
afstamming in vaderlijke linie georganiseerd). Ik laat de tekst (1), 
die mij werd meegedeeld in het dialect van Loliina, in vertaling vol- 
gen. Een korte uiteenzetting van de familieverhoudingen van Soke Dato 
dient tot goed begrip vooraf te gaan. 


Soke Dato is de zoon van Rua Ngedo (zijn vader) en behoort als zoda- 
nig tot de kabihu We'e Tapela. Hij woont echter in zijn wuna Zoka,het 
huis van zijn oom, moeders broer, waar hij geboren en opgevoed is,en 
heeft zo zijn plaats in de kabihu We'e Bole. Na de dood van zijn vader 
is Rua Ngedo's moeder tot vrouw genomen door zijn vaders broer, Benaka 
Kaka, die zelf een zoon had Ngila Kawugila. Rua Ngedo nam nu een vrouw 
van Lete Kawaina, maar voordat de vereiste gedeelten van de bruidschat 
waren betaald, zodat ze naar het huis van haar man kon overgaan, stierf 
Rua Ngedo in een twist met Ngila Kawugila. Soke Dato werd na de dood 
van zijn vader in het huis van zijn Zoka, moeders broer, geboren. 


Vertaling van de tekst: 


Ngila Kawugila en Rua Ngedo hadden één vader, hadden te samen als va- 
der Benaka Kaka. Nu was Benaka Kaka een zeer rijk man, Nu wilde Rua 
Ngedo de bruidschat betalen voor een vrouw, die hij was gaan nemen in 
Lete Kawaina, maar Ngila Kawugila wilde niet ten aanzien van de kar- 
bouwen. Hoe wil je zo niet, ben jij soms alleen zijn zoon, zei Rua 
Ngedo tot Ngila Kawugila. Daarop nam Rua Ngedo de karbouwen van Ngila 
Kawugila zonder meer weg. 2) Nu werd Ngila Kawugila woedend en door- 
stak Rua Ngedo met de lans zodat hij stierf.Daarop bracht men hem over 
naar Bodo Ede, naar het huis van zijn oom, de broer van zijn moeder. 

Daar ze waren als honden elkaar bijtend bij de etensbak, 

als paarden elkaar trappend in de kraal; 
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daar voor beiden de weg geen ruimte bood, 
en de deur niet breed genoeg was, 
zo kome hij tot de graven 
van zijn grootvader, 
van zijn grootmoeder, 
zei zijn oom ten aanzien van Rua Ngedo, en zo bracht men hem naar het 


huis van zijn oom. 


Zijn vrouw(nl. de vrouw die Rua Ngedo wilde nemen) was een zuster van 
Bongo Biri in Lete Kawaina van de kabihu We'e Bole. De bruidsprijs was 
voor haar nog niet gegeven. 

Reeds waren zwart de haardstenen, 

en rood het kadangara-hout; 

reeds vertoonde haar gelaat vlekken 

en waren haar borsttepels zwart geworden 3). 
Daar nu Soke Dato in het huis van zijn oom werd geboren, 

daar hij was als een speer verkeerd geborgen, 

als een paard verkeerd gestald, 
zo dacht zijn oom van hem: 

laat ik hem het hoofd scheren, 

en de navelstreng afsnijden. 

En hij die hem het kila-kruid schilt 

en het brandhout hakt 4), 

dat die zij als Ada 

als Mête 5); 

het zij naar diens regel 

en naar diens bond 6). 

Dat lang mogen worden de vingers van zijn hand, 

de tenen van zijn voet. 


Toen nu Soke Dato geboren werd had hij zijn deel in We'e Bole, daar 

de bruidschat voor zijn moeder nog niet was betaald. En toen men hem 
Een naam gaf, benoemde men hem met de naam van zijn ooms grootvader. 
Evenwel toen men het kind een naam gaf, deed men ook de voorouders van 
Rua Ngedo het woord horen: 
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hoor gij, Ada Mangu Langu, Mête Mangu Dolu 
die hem een dot doet zuigen 7) 

en hem rijstpap voert, 

die hem hebt gesmolten in de nap, 

en uitgegoten in de steen 8), 

deze, uw bloesem, uw vrucht is het; 

wees hem een hoge omheining, 

een hoge omwalling; 

omschut hem met uw handen, 

omkraal hem met uw benen, 

geef hem koel water, fris water 9); 

hoor gij, die gegaan zijt tot de maanhorens, 
de zonnehorens 10), 

die gekomen zijt tot moeder 

en geraakt zijt tot vader, 

hem die u verwondde met de lans 

en u tekende met het kapmes 

sleur hem en sleep hem, 

trek hem voort en voer hem mee, 

sla hem met uw staart 

en grijp hem met uw mond; 

één zij het paard docr u beiden bereden, 
eén zij de weg door u beiden gevolgd, 

de weg door hem begaan, 

de weg van de dood door het staal 11), 
de weg van het bloed. 


Daar nu Soke Dato in het huis van zijn oom geboren is dient hij de 
marapu loka 12), 

Moet hij echter om een of andere reden de marapu raadplegen (13), dan 
brengt hij de zaak ook voor bij de zielen van grootvader en grootmoe- 
der, van moeder en vader (14), bij hem, Ada Mangu Langu, Mête Mangu 
Dolu. Hij neemt een kip en bestemt die voor hem. En wanneer hij dan de 
opdracht over de kip van Ada Mangu Langu, Mête Mangu Dolu uitspreekt 
(15), zegt hij hem: 
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het is niet mijn wil 

dat ik ben een alleen liggende steen; 
het is niet mijn zin, 

dat ik ben een afgezonderd staande boom. 
Er is een verstrikking voor mijn schim; 
er is een belemmering voor mijn schaduw; 
daarom betreed ík niet de grond, 

en buig het rietgras niet weg. 

Maar hem, de valserik, de beloerder, 
knak zijn spruit, 

breek zijn top, 

splijt hem in tweeën, 

hak hem af tot de grond. 


Maar zolang er is 


die aap met rode tanden, 

dat zwijn met behaarde snuit, 

die woedende aap, dat woeste zwijn, 
kan hij (met hen) niet verkeren 

en niet (met hen) spreken. 

Daar diep is het dal 

en hoog is de berg. 


Eerst als voor de verslagene, voor Rua Ngedo vergoeding is gegeven, 
eerst wanneer hem lijf en leden weer zijn opgericht (16), dan eerst 
slacht men hem de meegift (17), dan eerst wordt zijn lichaam ingewik- 
keld en legt men hem in het graf 18). En dan leven weer samen marapu 
en mensen 19). 

Zo is het dat Soke Dato tot twee kabihu, tot twee marapu behoort. Hij 


is 


een balk naar twee zijden gestrekt, 
een trom aan twee kanten beslagen, 
een mes snijdend aan twee kanten, 
een lans aan twee zijden scherp. 


En daarom neemt hij geen vrouw van We'e Tapela, noch van We'e Bole. 


1) Vcor de sumbase tekst, zie T.B.G. LXXIV (1934) blz. 161-164, 

2) nadeke bant ltmajt, lett. hij nam ze onbevreesd van hand, d.w.z.zon- 
der vragen, als vrij om ze te nemen, daar hij er recht op had. 
Verschillende uitdrukkingen voor ver gevorderde staat van zwanger- 
schap. Het hart van de kadargara-boom is wit wanneer de boom jong 
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is, maar rood bij oude bomen. 
morc kila is de moro, het kruid, de medicijn, die gekookt wordt in 
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het water waarmee moeder en kind zullen worden gebaad, als middel 
tegen křia. Jit de verschillende beschrijvingen mij van kila gege- 
ven, maak ik op, dat het een meer algemene aanduiding voor ziekte 

is en niet op een bepaalde ziekte betrekking heeft. Cfr.: kila ate, 
booshartig, keiZa-lôma, klapachtig, kila mata, onrustig van oog.Het 
laatste werdt bijv. gezegd van een schrikachtig paard. Van een 
vrouw die meer voor een andere man dan voor haar eigen gevoelt zegt 
mer: nakč?Zawťt matana, nakadedewe kerena, ze is onrustig van oog en 
ongedurig van zit. En van een vrouw wier kinderen telkens jong ster- 
ven: kiladage susuna odedage kengana: kila zijn haar borsten en 
schurftig haar dijen. 

Wazu tune, het brandhout voor het vuur waarbij de vrouw na de be- 
valling moet zitten.Taltrcna apt, met de rug naar het vuur zitten. 
Met Ada Mète wordt aangeduid de naam van de marapu van de kabihu 

van Rua Ngedo, de vader van Soke Data. Deze handelingen, het wel- 
zijn van het kind beogend, mogen dus worden gedaan onder bescher- 
ming van de marapu van ziin vader, Ada Mangu Langu, Mete Mangu Dolu. 
Met nuku sara, regel en bond, wordt aangeduid al wat door de voor- 
vaderen als regel voor het leven van het nageslacht is overeengeko- 


Qn 
we 


` 
wr 


men en waaraan zij hun zegen verbinden. 

7) De gehele uitdrukking apasust lelu, akapuduni pare, die hem een dot 
doet zuigen en hem rijstpap voert, kan vrij worden weergegeven met 
“die hem uw vaderlijke zorg betoont“. Ze is ontleend aan de wijze 
waarop men een zuigeling waarvan de moeder gestorven is, te eten 
geeft. Men stamot de rijst tot meel (kapuda) en kookt daarvan een 
dunne pap. Daarin doopt men een dot kapok en laat het kind daaraan 
zuigen. Verder heeft pasusu lelu een uitgebreider betekenis gekre- 
gen, nl. het voeden van een moederloos kind, ook als die voeding op 
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natuurlijke wijze geschiedt. 

D.w.z. die hem gemaakt en geformeerd hebt. 

Koel water, fris water, tot wering van al wat bana, warm, schade- 
lijk is. Ringina, verkoelen o.a. door besprenging met water, pèstka 
we'e, 

De ziel van de geweldadig gestorvene wordt geacht naar het uitspan- 
sel op te stijgen. Zij wordt door ina wula, ama UÒdu, moeder maan, 
vader zon, tot zich genomen. Vandaar: mate pne largita, sterven 
met opstijging ten hemel, i.g. een gewelddadige dood sterven. Men 
zegt ook mate palona, met gestrekte benen sterven, omdat degenen 
die door geweld gestorven zijn niet in gevouwen houding worden be- 
graven, waarnaast mate ma-udu gevouwen sterven, een “natuurlijke” 
dood sterven. Kambera zegt mett padjola, gestrekt sterven, en mett 
mbana, onheilbrengend sterven, voor het sterven door geweld, waar- 
tegenover, mett kadukutu, gevouwen sterven, en mett maringu, koel, 
heilzaam sterven. 

Lett. de weg van het sterven door wat scherp is. 

Loka betekent zowel moeders broer, en dan speciaal die het huis be- 
woont vanwaar de moeder afkomstig is, als de hele familiegroep waar- 
uit de vrouw is genomen, waartegenover ndôma de familiegroep waarin 
de vrouw is getrouwd (kambera: jera naast ana kawini). In de ruime- 
re betekenis kunnen de grenzen nog weer enger en wijder worden ge- 
trokken. Zo onderscheidt men Zoka mbu uma, al degenen die behoren 
tot en afkomstig zijn van het huis waaruit de vrouw genomen is: 
loka mbu wna kalada al degenen die met de vrouw eenzelfde groot 
huis hebben, d.w.z. een huis, dat in de kabihu een bepaalde functie 
heeft, Zoka kabihu, allen die tot dezelfde kabihu met haar behoren. 
In elk huis heeft ook de marapu loka zijn plaats; wordt ook genoemd 
apadeku apamane, die volgt en nagaat, die nl. de vrouw volgt die 
tot dat huis is gekomen. Marapu van mans en van vrouws familie wor- 
den verder onderscheiden als marapu paduki, de marapu waartoe de 
vrouw door haar huwelijk gekomen is, en marapu pawatt, de marapu 
waarvan ze afkomstig is. 

Urata is de benaming van de handeling van het raadplegen van marapu 
door het vademen van de lansschacht, ròpa kapuda. Ze is ontleend 
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aan een onderdeel daarvan, nl. het onderzoek van de lijnen van le- 
ver en kippendarm (cfr. indon. urat). In Kodi heeft deze handeling 
haar naam ontleend aan een andere wijze van wichelen, nl. die met 
de maala het orakeltouw. Het vademen van de lansschacht heet daar 
purpu kalòro, het touw beblazen. Bij raadplegen van de mowala 
blaast men er op bij de aanroep: foooo ..... nowala. 

Samenvattende aanduiding voor de zielen van de gestorvenen, 

Bara in ruimere betekenis, zie boven bara marapu, marapu dienen; 

in engere zin de aanroeping doen voor het slachten, waarbij het 
beest aan een bepaalde marapu wordt gewijd met de bede dat de teke- 
nen in lever of darm een duidelijke uitspraak zullen geven. 
Letterlijk vertaald: Wanneer men hem weer heeft gegeven de gestalte 
van het lichaam, de bouw van het paard. Door het geven van de ver- 
goedingsgeschenken (voornamelijk gouden sieraden, maraga, borstsie- 
raad, tabelo, voorhoofdsieraad) wordt de gestalte van de gedode 
weer opgericht (cfr. indon. bangun in betekenis: bloedprijs). 
Parènga, het slachten van het beest (paard of karbouw of beide)spe- 
ciaal bestemd als gift om aan de gestorvene te worden meegegeven 
(dangana). Dit beest wordt genoemd dara pakaletena, kardbo paso- 
kana, het paard door hem bereden, de karbouw door’ hem geleid, en 
mag niet door kabihugenoten Van de gestorvene worden gegeten. Het 
wordt gegeten door de Zoka. 

Ook vöórdien is hij wel begraven, d.w.z. wel in een graf gelegd, 
maar dat noemt men nog niet begraven. Hij is nog maar weggelegd 
(bodala). Eerst na betaling van de bloedprijs zou men hem werkelijk 
kunnen begraven (tanena). 

De vete betreft dus zowel de levenden als de marapu, waarmee ze 


verbonden zijn. 


GRONDRECHTEN IN VERBAND MET DE STRUCTUUR VAN EEN LANDSCHAP 


Naar aanleiding van het besluit tot samenvoeging van enkele vroeger 
Onderscheiden landschappen en de reactie daarop van een bepaalde bevol- 
kingsgroep nl. van Mba Ngedo, dat bij Kodi Bokol werd gevoegd, en van 
de vroegere bestuurder van Loliina Bondo (dat bij Loliina Bawa werd ge- 
voegd) die mij over deze zaak kwam spreken, kon ik enige gegevens ver- 
zamelen betreffende het karakter van de oorspronkelijk sumbase terri- 
toriale eenheid, waardoor bijv. wordt bepaald de eenheid van "tana Lo- 
liina" naast "tana Wanukaka”. Van het landschap Mangili (Oost-Sumba) 
had ík dienaangaande al een aantal gegevens; ook maakte ik een tocht 
naar Kodi en Rara met het oog daarop; nu bezocht ik van 19-26 augustus 
1932 het gebied van Ende en Nggaura en bracht 3-6 oktober door in Wai 
Mangura. Dit onderzoek naar de verhoudingen tussen de verschillende 
kabihu's in eenzelfde gebied kan op eigenaardige wijze worden belem- 
merd door invloeden van wat men zou kunnen noemen kabihu-politiek. Mo- 
gelijk is ook hiermee de strekking van deze politiek (in Oost-Sumba 
vond ik het woord palitiku in de betekenis van: list, bedriegelijke 
wijze van handelen) nog te breed aangegeven. De kans op deze belemme- 
ringen bestaat vooral daar, waar de tegenwoordiger bestuurders reden 
hebben om te vermoeden, dat de verstrekte gegevens zouden kunnen uit- 
wijzen, dat anderen meer dan zij in het bepaalde gebied mboto, zwaar, 
in aanzien, zijn. Ik heb meermalen ondervonden dat de tegenwoordige 
bestuurders wat wantrouwend tegenover dergelijk onderzoek staan. 

Zo leverde bijv. een bezoek aan de kampung Pameruka in het landschap 
Wewewa, waar ik met enige adatkenners behorende tot de kabihu Mangu 
Tana (d.w.z. heer van het land) zou spreken, niets op. Wel had men 
daar op mijn komst gerekend, men had een bamboe zitbank en tafel waar- 
aan ik zou kunnen schrijven voor mij gemaakt, maar toen ik er kwam kon 
ik de mensen niet aan het praten krijgen,daar er, zoals men mij zei, 
vertegenwoordigers van de bestuurdersfamilie, die tot de kabihu Lewata 
behoort, aanwezig waren. Tijdens mijn verblijf in Kodi zijn wij een ge- 
hele dag opgehouden door de aanwezigheid van de bestuurder Dera Wula, 
die de anderen het zwijgen oplegde en alleen het woord had. Daar ik 
het wantrouwen van deze bestuurder ook vroeger reeds had ondervonden, 
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had ik mij juist tot hem gewend om hem zijn medewerking te verzoeken, 
dat de mensen, wier inlichtingen ik wenste, voor mij beschikbaar zou- 
den zijn. Daaraan heeft hij mij ook inderdaad geholpen, maar na enige 
dagen kwam hij er zelf bij en liet duidelijk zijn ontevredenheid blij- 
ken omdat zij niet hadden meegedeeld, wat zij naar zijn mening hadden 
moeten meedelen. Die dag heeft hij de grootheid van eigen marapu en 
eigen geslacht zitten verkondigen. Op die marapu werden door hem alle 
attributen, die grootheid doen zien, betrokken en alle levensrijkdom 
was van hem afkomstig. Daarbij hebben de beide “rato marapu", met wie 
ik sprak, Haghe Tena van de kabihu Pola Kodi en Rehi Kjaka Ndari van 
de kabihu Mbali Hangali, niet anders gedaan dan steeds met een ghâna- 
ka, getroffen, zo is het, de woorden van de bestuurder bevestigen. Ik 
laat een voorbeeld volgen van de wijze waarop hij alles met Pjoke, de 
marapu van zijn geslacht, in verbinding bracht: 


dadi rjato aanzien 

jadikja na woni; ik alleen heb het gegeven; 
dadi ana winje dochters , 

jadikja na woni; ik alleen heb ze gegeven; 
dadi ana mone zonen, 

jadikja na woni; ik alleen heb ze gegeven; 
dadi pjare dadi wjataro rijst en mais, 

jadikja na woni; ik alleen heb ze gegeven; 
dadi pjote dadi wjolo rijkdom en goederen, 
jadikja na woni; ik alleen heb ze gegeven; 
wolikjo het wolikjo-feest, 

jadikja na woni ik alleen heb het gegeven; 
patere de spreekwijze, 

jadikja na woni; ik alleen heb ze gegeven; 
kaokongo de wijze van aanroeping, 
jadikja na woni; ik alleen heb ze gegeven; 
alôdo awei ura zon en regen, 

jadikja na woni; ik alleen heb ze gegeven; 
likje tana likje tana de begrenzingen van het land, 
mehanggu jaa ba kuwoni alleen ik heb ze vastgesteld 
tana Kodi tana Mba Ngedo. voor Kodi en voor Mba Ngedo. 
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je kède dadi tjana dadi wjatu vanaf de wording van aarde en stenen 


jämapangu na parêha. zijn wij het die het bestuur hebben. 
indja budi wali ijija niet eerst van tegenwoordig, 

ba kukêtengo töko, dat wij de stok (1) houden is het, 
hei mjemanggu ba kuparéêha, van vroeger al heb ik het bestuur, 
walingjo la âmbu van voorvader op voorvader. 


walingjc la nuhi. 

Uit de laatste uitspraken blijkt duidelijk dat hij het gehele onder- 
zoek niet vertrouwde. 

De verhalen mij in Kodi gedaan aangaande de wijze, waarop de eerste 
voorvaderen in Kodi zijn aangekomen, vertonen typische afwijkingen al 
naar gelang de zegsman tot de ene of tot de andere kabihu behoort. We 
hebben in dit gebied te maken met de drie kabihu's Pola Kodi, Mbali 
Hangali en Bondo Kodi. Het verschil loopt nu over de verhouding van 

de eerste voorvaderen van Pola Kodi, nl. Tjemba en Rjaghi, tot die 

van Mbali Hangali, nl. Mjangiljo en Pjoke, en in de laatste kabihu 
weer over de verhouding tussen Mjangiljo en Pjoke. Bondo Kodi kan bui- 
ten beschouwing blijven, daar die volgens aller mededeling van later 
datum is. Ook stemmen alle mededelingen overeen ten aanzien van het 
feit, dat Tjemba en Rjaghi de marapu van Pola Kodi (Pola, stam, komt 
in betekenis overeen met indon. pohon) als eersten aankwamen. In de 
aanroepingen worden ze dan ook genoemd: Temba tandaït parona, Raghi ka- 
punge tana, waardoor ze worden aangeduid als degenen, die hier het 
eerst het land hebben bezet en een dorp hebben gevestigd. Volgens het 
ene verhaal (mij gedaan door Haghe Tena, de vertegenwoordiger van het 
huis van Tjemba, maar in tegenwoordigheid van Rehi Kjaka Ndari, ver- 
tegenwoordiger van het huis van Pjoke, dus van het geslacht van de 
tegenwoordige bestuurder) gedachten Tjemba en Rjaghi na hun aankomst 
in Kodi hun broers die ook van Sasar waren vertrokken en vonden hen 
in Mbu Kambero. Deze jongere broers, Mjangiljo en Pjoke, werden door 
hen naar Kodi gebracht, waar ze hun woonplaats gaven. Toen ze nu met 
hun vieren waren, besloten Tjemba en Rjaghi "te zitten en stil te zijn's 
terwijl de waardigheden aan Mjangiljo en Pjoke werden overgedragen. 
"Wees gij in waarde en grootheid en verdeelt gij de kabihu's". Echter 


l) De stok met gouden knop, hem door het Gouvernement gegeven. 


zouden Tjemba en Rjaghi blijvend genoemd worden “Pola Kodi". 

Toen na enige tijd Haghe Tena alleen bij mij in Wai Kabubak was, wer- 
den de verhoudingen door hem enigszins anders voorgesteld. Mjangilo en 
Pjoke waren niet de broers van Tjembaen Rjaghi maar door hen aangenomen 
bosbewoners , door hen naar Kodi gebracht opdat ze daar niet alleen zou- 
den zijn, maar hun ole, hun “genoot” - men is geneigd te vertalen: hun 
"partij" - naast en tegenover zich, zouden hebben. De behoefte aan een 
"genoot" vindt men trouwens meermalen aangegeven als motief waarom een 
eerste bezetter een andere kabihu tot zich geroepen heeft. Hier werd 
alle nadruk er op gelegd, dat de waardigheden en functies van Mjangiljo 
en Pjoke op Tjemba en Rjaghi teruggingen en zonder hun medeweten ook 
nu niet konden worden uitgeoefend. Bij deze laatsten was de grond van 
alle waardigheid te vinden. Wanneer bij een wolikjo-feest de verschil- 
lende marapu's worden samengeroepen, behoort toch tot de attributen 
van Tjemba Rjaghi mboka tana, mbolo watu, het geheel van grond en 
steen, terwijl van Mjangiljo Pjoke wordt gezegd: papa-engge kabala ro 
katete, papandeta panighi ro kalogho, aan wie is welgedaan als een 
sprinkhaan in de ubi-aanplant, als een vleermuis tussen de pisang:wat 
wil zeggen, dat hij zijn goede plaats niet aan zichzelf te danken 
heeft. 

Een derde lezing werd mij gegeven door een afstammeling van Mjangiljo. 
Hierin is Mjangiljo zelfstandiger tegenover Tjemba en Rjaghi. Hun waar- 
digheden zouden ze toch niet te danken hebben aan de goedkeuring van 
die beide, maar aan het feit, dat zij, en speciaal de kinderen van 
Mjangiljo, in een wedstrijd met Tjemba en Rjaghi in alle spelen over- 
wonnen. Bovendien fundeert dit verhaal de afhankelijkheid van Pjoke 
van Mjangiljo. Deze laatste kwam toch alkeen van Sasar naar Mbu Kambero 
en vond daar in het bos Pjoke, die door hem werd opgenomen. Niet door 
Tjemba en Rjaghi gezocht,maar uit eigener beweging trokken toen cie 
beiden van Mbu Kambero naar Kodi. In de uitoefening van hun verschil- 
lende functies bleef Pjoke aan Mjangiljo ondergeschikt. Hij is de 
ndara ndende kiku, bangga mete lèma, het paard met recht staande 
staart, de hond met zwarte tong, die ersteeds op uit is, die door 
Mjangiljo als zijn vertegenwoordiger wordt gezonden om te deke amboto, 
deke ahelewaro, om te gaan halen wat zwaar en wat licht is, dus: om 
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Zwaardere en lichtere opdrachten te volvoeren. 

De bedoeling van dit onderzoek was nadere gegevens te verkrijgen aan- 
gaande de positie van de grondheer (W.S. mort tana, O.S.mangu tana) 
in een bepaald gebied. Ik meen dat de eenheid van een bepaald gebied 
berust op de betrekking tot eenzelfde mort tana. In Oost-Sumba wordt 
hij genoemd mapa-iru mapalaïiku, de leider en voorganger. Aangaande de 
feitelijke invloed die de mort tana in een bepaald gebied heeft, zegt 
echter deze naam nog niets. Het kan immers wezen dat anderen, die na 
hem kwamen, hem in rijkdom, in kracht van woorden en optreden over- 
troffen, zodat zij in feitelijke invloed sterker werden. En: meermalen 
heeft ook deze bestuursorganisatie, en speciaal daar waar we de be= 
stuurder niet in de kabihu mort tana aantreffen, geleid tot een over- 
schaduwing van de positie van de grondheer. Toen ík onlangs bij de be- 
spreking van een kwestie aangaande rechten op een stuk grond een der 
partijen vroeg wie de mort tana van dat gebied was, kreeg ik ten ant- 
woord " de mori tana, die. is daar beneden", wijzende in de richting 
van de woning van de bestuurder, van wie ik weet dat hij als mort 

tana op dat stuk grond geen rechten kan doen gelden. En meermalen 
hoort men in verband met de voor met-kabihu-genoten vereiste toestem- 
ming tot bewerking van de grond het antwoord: tana dawa baave, het is 
nu vreemdenland, waarin men zich dan aan de rechten van de mort tana 
minder zou hebben te storen. 

Het is nu niet mijn bedoeling de figuur van de mort tana in zijn ver- 
schillende functies te bespreken. Ik hoop daarvan binnenkort iets: mee 
te delen in verband met mijn gegevens aangaande de organisatie van het 
landschap Mangili. Alleen wijs ik er nog op, dat we in verband met de 
rechten op de grond tweeërlei figuur vinden. 

In het landschap Loliina is de kabisu Koba de kabtsu mort tana. Loki 
Tara Watu, een van de voorvaderen van de tegenwoordige bewoner van het 
“oorsprongshuis" (uma pabet) van de kabisu Koba, in de kampung Parai 
Ramai, was in dit gebied de eerste bezetter van de grond. Toch is hier 
nader te onderscheiden. Het gebied is nl. in twee delen verdeeld, het 
land ten noorden en ten zuiden van een riviertje We'e Karudi. Het land 
ten noorden daarvan is door Loki Tara Watu afgestaan aan de kabisu 
We'e Tabera, die na hem in dit gebied kwam en zo voor dat gedeelte 
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mort tana is. Met dien verstande evenwel dat hij ook voor eigen deel 
niet in bepaalde functies van de mort tana mag optreden, hoewel ook 
Koba daarop zijn rechten niet laat gelden. Ook hier werd als motief van 
deze grondafstand genoemd: ka nggòba nggori, ka nggöba penggavu, wat 

te vertalen is met: opdat gij mijn andere partij zult zijn. Wat bedoel- 
de rechten aangaat, het betreft hier voornamelijk het nemen van de ma- 
rata, wat losmaakt, wat afsnijdt, bij het in gebruik nemen van een tot 
nu toe niet gebruikt stuk grond. Zo bijv. bij de vestiging van een kam- 
pung, of bij het uithakken van een steen uit de bodem. Bij dergelijke 
gelegenheden treedt de mort tana op om te pandikina mori tana, om de 
geest van de grond (ook mori tma elders wândi tana genoemd) te doen 
verhuizen. Of zoals in de bespreking met de grondheer, op de plaats 
vanwaar de steen zal getrokken worden, gezegd wordt: ka napandikina 
wirona Önganas ka napasêlawa lima, ka nakadukutani wa't, dat hij zijn 
vaten en borden (zijn boedel) overbrenge; dat hij zijn handen er van 
aftrekke en zijn benen vouwe, zodat hij de steen dus niet in zijn gang 
belemmere. Op dezelfde wijze moet bij het in gebruik nemen van een kam- 
pung de geest van de grond tot buiten de kampungpoort worden gebracht, 
bij welke gelegenheid dan tevens de naamgeving van de kampung geschiedt. 
Voor deze verhuizing van de geest van de grond worden nu aan de mori 
tana de marata gegeven. Van de daarbij geslachte karbouw krijgt hij 
kop en voorste helft. In het aan We'e Tabera afgestane gedeelte heeft 
Koba nu van zijn recht op de marata tana afgezien. Aan deze overeen- 
komst herinneren de woorden in de aanroeping aan de mort tana (geest 
van de grond) wanneer in het gebied van We'e Tabera een steen wordt 


getrokken: 

Li'inangge Siala Lende Ndima Zo sprak Siala Lende Ndima: 

ilau jaakaji marata tanggu tana. Geef niet de marata toekomend de 
grond. 

Lomanangge Djowa Dungga Rato Zo was het woord van Djowa Dungga 
Rato: 

ilau jaakaji dou kasubu loko Geef niet de gaven, het deel van de 
rivieren. 


Bepalen we ons nu tot het niet aan We'e Tabera afgestane gebied, dus 
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ten zuiden van We'e Karudi, dan treffen we daar naast elkaar aan kakt- 
su mangu tana en kabisu nda mangu tana{mangu tana is hier niet als in 
het Oosten synoniem van mort tana), d.w.z. kabisu die grond bezitten 
en kabisu die geen grond bezitten. De grond bezittende kabisu zijn be- 
halve de kabisu mort tana, Koba, de kabisu We'e Maladc, Wola, We'e 
Laingo en Wâno Kaìada. Toen genoemde eerste bezetter de grond verdeel- 
de, heeft hij aan elk van deze kabisu een streek grond voor sawah- en 
tuinaanleg gegeven. Later gekomenen konden door koop een gedeelte van 
het sawah-gebied van een van deze kabisu ter bewerking krijgen (men 
zegt van deze sawah-gedeelten #»a-atawt, ze zijn slaven: als een slaaf, 
die wel in het huis van zijn heer woont, maar van andere afkomst 
blijft), maar het gehele gebied blijft op de naam van de betrokken ka- 
bisu staan. Zo is het gehele gebied Tanggu Sèli, ook al hebben ook an- 
deren daar hun sawans, sawah-gebied van We'e Malado. Zo kunnen ook àn- 
deren met toestemming van de mori van het betrokken gebied grond vcor 
hun tuinen krijgen. Van cit gehele gebied neemt echter de kabisu mor? 
tcna de marata, deelt daarvan evenwel mee aan de aangewezen verte- 
genwoordigers van de arond bezittende kabisu. Waarop deze bijzondere 
betrekking van de kabisu mangu tana tot de grondheer berust, is mij 
tot nu toe nog niet geheel duidelijk. Als verklaring werd nij alleen 
gegeven, dat genoemde kabisu van ouds af met de Kabisu Koba samen wa“ 
ren, reeds voor de grond in dit gebied werd verdeeld. Wat aangaat de 
rechten op de grond vinden we hier dus de figuur van één kabtsu 

mort tana, verbonden met enige kabisu mangu tana, naast een aantal ka- 
bisu nda mangu tana, die geen eigen grondbezit hebben. 

Een andere figuur vinden wij bijv. in het landschap Kodi. Men heeft 
hier nl. geen niet grond bezittende kabihu. In een gebied als het vroe- 
gere Kodi Bokcl (waarmee thans Mba Ngedo is verenigd tot één landschap 
Kodi) is de grond tussen de drie kabihu Pola Kodi, Mbali Hangali en 
Bondo Kodi verdeeld, Elkekabihu heeft voor eigen gebied een mort tana, 
die voor dat deel ook optreedt in functies, die in een gebied als Lo- 
liina speciaal aan de ene mori tana toekomen. Zo geschiedt bijv. de 
inwijding" en naamgeving van een kampung in Kodi in eJke kabihu door 
de mort tana van dat gebied. Bij de keuze van plaats voor tuinaanleg 
behoeft men zich niet tot de grond van eigen kabinu te bepalen. Men 
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behoeft evenwel voor tuinaanleg in gebied van een andere kabihu de toe- 
stemming van de mort tana aldaar, en heeft wat de regeling van de 
verbodstijden aangaat zijn aanwijzingen te volgen. Het spreekt vanzelf, 
dat, nu afgezien van de vraag naar de verhouding tussen Tjemba Rjaghi 
enerzijds en Mkangiljo Pjoke anderszijds, de mort tana voor het hele 
gebied in de uitoefening van zijn functies hier veel minder duidelijk 
is en de samenhang van het geheel minder grijpbaar. De delen schijnen 
hier een grotere zelfstandigheid ten opzichte van het geheel te bezit- 
ten. Een enkele aanwijzing ten aanzien van een meer algemene functie 
van de combinatie Tjemba Rjaghi, Mjangilo Pjoke vond ik in het optre- 
den van een viertal personen wien inzonderheid de "verkoeling" van 
tana häri, verboden grond, is opdragen. Aanvankelijk was mij deze fi- 
guur niet duidelijk, daar de verbinding met het oorsprongshuis van ge- 
noemde kabihu mij ontging. Later vond ik in Loliina een dergelijke 
figuur. Wanneer in Loliina een kleine steen gehouwen is en nu van de 
grond moet worden losgemaakt, waarbij marata ki'í worden gegeven (klei- 
ne marata), en dus niet een karbouw maar een kip of hond wordt ge- 
slacht, treedt niet de mort tana zelf op, maar in zijn plaats zijn 
lima malou wa't malou, zijn "lange hand en lange voet", één voor het 
westen en één voor het oosten van zijn gebied. Deze nemen in dergelijk 
geval de marata. Geeft straks de mort tana een feest, of is er een an- 
dere gelegenheid waarbij hem beesten dienen te worden gebracht, dan 
brengen ook de Zima malou wa't malou hem een varken papaladi marata, 
om de marata over te geven. Het viertal in Kodi heeft, naar mij later 
bleek, zijn opdracht ontvangen van Pjoke, die daartoe door Mjangiljo 
werd uitgezonden (zo naar aller mededeling), terwijl naar mededeling 
van de vertegenwoordiger van Pola Kodi, Mjangiljo daartoe weer aanwij- 
zing zou hebben ontvangen van Tjemba van de kabihu Pola Kodi. 


64 


UIT DE LEVENSGANG VAN DE MENS 


I. Inleiding 


Leeftijdsonderscheid is geen uitgangspunt voor de vorming van duide- 
lijk onderschetden groepen binnen de sumbase samenleving; we vinden 
geen groepering naar leeftijd. Dat betekent niet - het ligt in de aard 
van de zaak - dat niet verschillende leeftijden door eigen aanduiding 
en door met die leeftijd verbonden gedragspatroon worden onderscheiden. 
Zo zijn te noemen: 

a. Ana rara (0.S. en W.S.), zuigeling, baby. Zo worden kinderen ge- 
noemd vanaf hun geboorte tot de tijd van de ontwenning aan de 
moederborst, tussen een en twee jaar. Vroeger althans bleven de 
kinderen langer borstkinderen. Men achtte het matua, behoorlijk, dat 
een kind ongeveer de leeftijd van drie jaar had bereikt wanneer een 
volgend kind zou worden geboren. Dan geldt (gold? )namnatua na paana- 
na, haar baren, haar kinderen krijgen, is behoorlijk, zoals het 
naar de juiste regel dient te zijn. Of men zegt nanarau na paana- 
na(marau = ver) ze neemt afstand in acht in haar zwangerschan. Zo 
in tegenstelling met napaliht na paanana (lihi = zijde, lihingu 
ter zijde zijn van, dicht zijn bij, palih{ elkaar nabij zijn), dus 
haar baren ts dicht opeen volgend. Idealiter is sexueel verkeer 
tussen de echtgenoten verboden zolang een kind nog aan de borst is. 
Het is niet onmogelijk dat met het oog daarop de vrouw de borst- 
voeding langer voortzet dan nodig zou zijn. Bij overtreding van 
deze regel zou het kind ziek worden en kwijnen; men zegt dan van 
de man napanggaja na anana, hij stapt over zijn kind heen, loopt 
er over heen. 

b. Anakeda (0.S.) lakawa (W.S.) ongeveer de leeftijd van 3 tot 14 à 15 
jaar. Binnen die grenzen onderscheidt men tussen anakeda kudu 
(lakava ki't , W.S) kleine, jonge kinderen tot de leeftijd van 6 å 
7 jaar en anakeda matua (lakawa màto,W.S.) de 'grote' kinderen dus. 
De eerste periode is de spelleeftijd en ook als de kinderen al he- 
ginnen mee te doen met het 'werk', meegaan met vader, moeder, ou- 
deren is dat spelenderwijs. In de tweede periode beginnen ze, al 
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naar de leeftijd in toenemende mate, kleine verantwoordelijkheden 
te dragen, de jongens bij werkzaamheden in de verzorging van het 
vee, de meisjes bij water halen, werk in huis, meewerken in de tui- 
nen, die voor een belangrijk deel voor de verantwoordelijkheid van 


de vrouw komen. 


. Bidt tau, jonge mensen, onderscheiden als bidt mint (bua mane W.S.) 


jonge mannen en bidt kawini (bua wine W.S.) jonge vrouwen, de leef- 
tijd van ongeveer 14 tot zeg 25 jaar. In het Oosten onderscheidt 
men bij de jonge mannen tussen bid{ mini pandokungu, die er nog wat 
naast kunnen gaan, van wie men nog wat door de vingers ziet en bidí 
mini nduluru, de volgroeide, volwassen jonge mannen. De grens tus- 
sen beide wordt gezien in het ritueel van de besnijdenis (puru la 
wat, afdalen naar het water; de besnijdenis heeft altijd plaats 
dicht bij een stroom of bron). Hier is de overgang naar de volwas- 
sen staat gegeven. Bij de jonge vrouwen onderscheidt men tussen 
hiliwuku bokulu, een naam die verwijst naar een aan die leeftijd 
verbonden haardracht (het voorste gedeelte van het hoofd is kaal 
geschoren met uitzondering van een lok die naar voren neerhangt ter- 
wijl het haar op het midden van de schedel zo geknipt is dat het 
een rechtopstaande kuif vormt) en ana karta huwbare jonge vrouw. 
Mogelijk kunnen we met de besnijdenis voor de jonge mannen de ta- 
touage voor de jonge vrouwen vergelijken. In hoeverre deze uiter- 
lijke onderscheidingen thans nog gelden (ík denk in het bijzonder 
aan de schoolgaande jeugd) durf ík niet te zeggen. Ook hier werkt 
een proces van nivellering en assimilering door dat in zijn effect 
individueel zeer verschillend kan zijn. 


. Tau matua (ata màto W.S.) volwassenen, gezegd van beide sexen. In- 


zonderheid geldt dit van de getrouwden. Eerst door huwelijk wordt 
men ten volle lid van de samenleving. 


. Makaweda, de ouden. Men spreekt ook van ama bokulu, de grote vaders 


(Anakalang, mabokulu, de groten), in W.S. ata kaweda, de ouden,‚ter- 
wijl daar voor hen ook rato wordt gebruikt, wat een verruiming van 
de betekenis van dit woord inhoudt. Deze groep is een belangrijk 
deel van de samenleving. Is of was? Ik dacht zeker niet alleen was. 
Het zijn de ama bokulu ina matua de grote vaders en de eerwaarde 


moeders. De ouden, de matua, zijn degenen die de toon aangeven, die 
weten hoe het hoort. Vandaar dat dit woord ook kan betekenen hehoor- 
lijk, wat ts naar de geldende regel en norm, zoals men bijv. van de 
bruidprijs huwelijk kan spreken als Za let matua mangoma matua ( læ 
Zei , huwen van de man gezegd, mangoma van de vrouw gezegd) dus een 
huwelijk naar de rechte orde, op rechte wijze gesloten, Van ie 
zich weten te gedragen geldt nanatua nganguna hàpanas zijn (haar) 
eten en sirih pruimen is naar de regel. Het woord kavada is afgeleid 
van een stam wedadie kundig betekent en zo kan men in Wanukaka ho- 
ren van de {na pengu ama weda, de moeders van wetenschap en de va- 
ders van kunde. 

Door hun leeftijd staan ze dichter bij het voorgeslacht. Ze zijn de 
aangewezenen voor het verkeer met marapu , ook daarom hebben de jon- 
geren hen te ontzien want naangundjaka marapu , marapu gaat al als 
gelijke met hen om; van een zeer oude kan worden gezegd bert hama 
marapujaka, hij is als het ware al marapu. 


II. Zwangerschap en geboorte 


Een sumbaas echtpaar verlangt kinderen, Althans zij; de man en de 
vrouw, ma-matua etina, wier hart matua is, is zoals het dient te zijn. 
Wanneer dan ook niet spoedig zwangerschap intreedt, zal men een vrouw 
roepen na mapingu pa-pangàri, die weet heeft van ‘wrijven! , masseren, 
Blijft dit zonder resultaat dan wendt men zich tot een ama bokulu ma- 
Pingu pahamajangu, een oudere die weet heeft van ‘aanroepen! en wel om 
marapu hamanat na Mawulu tau na Madji tau, d.w.z. de marapu kabihu, de 
mythische voorvader van de kabisu, en evenzo Hem die de mensen maakt 
en vlecht te vragen dat wat men aanduidt met 'wat is in het water! nl, 
na mândjaku na maringu, wat koel en heilzaam is, en ‘wat is in de 
rijst' de spijze, na manboka na malala, wat vettig en groeizaam issdat 
dit geschonken zal worden op het neergelegde hoofdkussen op de uitge- 
Spreide mat. Immers het gaat bij het huwelijk van man en vrouw om 
Vruchtbaarheid en vermenigvuldiging. 

Als er duidelijk tekenen van zwangerschap zijn, djàka napanu-ka na 
kaba matana, djàka namitingu-ka na mata huhuna, als haar gezicht vlek- 
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ken vertoont en haar borsttepels donker gaan worden zegt men: Het 

blad ontplooit, het gaat open. Je hebt iets onder de lendenen, zal 

een oudere vrouw: tot een jongere zeggen, 

Na ongeveer vier maanden zwangerschap volgt een ritueel dat men panà- 
ndungu pelungu noemtshet vast, stevig maken van de treden. Bij het be- 
klimmen van een lontarpalm bindt men op verschillende hoogte langs de 
stam stukken kernhout, atu, waarop de voet kan rusten als op de treden 
van een ladder. Of ook men legt een band om de voeten die men telkens 
bij het klimmen om de stam klemt. Deze noemt men pelungu maatu bibitu 
maundungu, treden van kernhout, stevige voetband. Je zou de indruk 
kunnen krijgen dat de voortgang van de zwangerschap wordt vergeleken 
met het beklimmen van een boom en men wil die klim zonder gevaren doen 
verlopen. Daartoe wordt nu eerst aanroeping gedaan bij de katoda kawtn- 
du, de plaats van aanroeping voor het erf van het huis, Za ndewa ma- 
rent pahomba marent, tot de ndewa en pahomba die dichtbij zijn, die 
gedacht worden in de dadelijke omgeving van het huis. Straks worden ze 
gevraagd mee in huis te gaan waar dan aanroeping wordt gedaan tot ma- 
rapu kabihu, de marapu maneti, de gestorvenen en tevens tot na Mawulu 
tau na Madjë tau. In de gaven die worden aangeboden treft de verbin- 
ding van mannelijk en vrouwelijk aspect. Sirih pinang wordt aangeboden 
in tweeërlei combinatie, nl. één Auluku, waarbij het sirihblad in de 
gespleten pinangnoot wordt gestoken, die als mannelijk geldt en één 
kuluru waarbij het sirihblad om de noot wordt gewonden, de vrouwelij- 
ke combinatie; verder metaalschilfers dua ngia marara, twee rode, gou- 
den schilfers, de vrouwelijke en dua ngia mabara, twee witte, zilveren 
schilfers, de mannelijke. Hierbij wordt een rode kip geslacht. Nadat 
men het doel van de aanroeping heeft vermeld, vraagt men omschutting 
met de hand, omheining met de voeten, dat de aangeroepenen niet de 
vleugels zullen openen, niet de oksels (armen) zullen heffen (onder 

de vleugels en in de oksel is de plaats van bescherming); dat ze zul- 
len zijn als een hoge heining en dicht gesloten schutting; dat men 
niet zal worden getroffen door de stekende zon en de waaiende wind, 
door mogelijk dreigend gevaar en dat niemand hinder of bezwaar zal in- 
brengen. Daartoe zijn er dan de wel toebereide pahâpa, de geschilfer= 
de kawàdaku. En wat de kip betreft, het zij een schone en goede kip, 
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die zonder moeite kan werden geschouwd, dus duidelijk aanwijzing geeft 
‘opdat Uw kinderen en kleinkinderen, door U gemaakt en gevlochten 
straks kunnen zeggen: Hij heeft het aanvaard met de hand, heeft geant- 
woord met de mond’, 
Daarna volgt het ritueel slachten van de kip, die daartoe eerst moet 
worden'toegesproken' de opdracht moet worden meegedeeld. Het sumbase 
ndjandjt met manu (kip) als voorwerp kan dunkt me het beste worden 
weergegeven met bindend toespreken. Onder meer wordt tegenover de kip 
die als patahu mendi, mbiha manjota machtig en krachtig, als groot 
van vermogen wordt aangesproken verklaard: 
het is geen zaak van de begeerte van mijn mond 
van de honger van mijn buik 
het is niet dat ik je zie als klein 
je beschouw als gering 
maar het ís naar de vaststelling en ordening 
van de Vader ten volle, de Moeder ten einde; 
zo wil ik dat ge antwoord vraagt 
dat ge het hart beweegt 
van de Geweldige, de Grote 
van Hem die maakt en vlecht 
heeft hij gezegd, 
Daartoe is de kip de mens gegeven, 
Wanneer de zwangere vrouw herhaaldelijk pijn heeft, roept men weer de 
vrouw die weet te masseren. Als na zes of zeven maanden het kind zich 
zou keren dan wordt weer deze vrouw geroepen om het kind recht te leg- 
gen, 
Deze vrouw kan ook uitmaken of het kind een jongen of een meisje zal 
zijn. Ligt het kind links dan is het een meisje, ligt het rechts dan 
is het een jongen. In de reeks van correlaties is links steeds met 
vrouwelijk, rechts met mannelijk verbonden. Maar ook anderen kunnen 
daarover aanwijzing ontvangen. De aanstaande moeder bijv. in haar dro- 
men, Droomt ze van gestorven familieleden dan is de sexe van wie ze 
in haar dromen ziet een aanwijzing voor de sexe van het kind. Droomt 
ze van haar gestorven vader of schoonvader of ook vertegenwoordigers 
Van een voorgaande generatie, vaders of schoonvaders vader dan zal 
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het kind een jongen zijn. Droomt ze van haar moeder of schoonmoeder of 
de moeders van deze dan is het een meisje. Hetzelfde geldt van de dro- 
men van haar man en zelfs van dorpsgenoten die în deze a.s, geboorte 
meeleven. En ook, al is het geen herkenbare familie, maar als ze droomt 
van een die er met honden op uitgaat (d.w.z. op jacht gaat), met een 
net gaat vissen, palmwijn gaat tappen, achter paarden aanjaagt, kar- 
bouwen hoedt, apen omsingelt (een wijze van apen vangen) smeedwerk 
doet, een huis bouwt, een kapmes of een schede maakt, netten knoopt, 
horen bewerkt of andere werkzaamheden voor mannen, patau mint wângu, 
waarmee je man bent, dan is het duidelijk een jongen. Droomt ze echter 
van iemand die de schering afbindt, die hout raapt, water put, rijst 
stampt of kookt, aarden potten vormt, garen spint en verft, die voer 
geeft aan de kippen en eten aan de varkens, dus de vrouwelijke bezig- 
heden, padedi kawint wângu, waarmee je tot de vrouwen behoort, dan is 
het een meisje. Ten slotte als de vrouw moeilijk in beweging komt 
(djâka nanbotu hadana, als ze moeilijk overeind komt), graag wil sla- 
pen en traag is om te werken dan zegt men: Het wordt een meisje. Komt 
ze makkelijk overeind en heeft ze zin om te werken, dan zegt men:Het 
is een jongen. 

De periode van zwangerschap bepaalt in meerdere opzichten het gedrags- 
patroon zowel van de a.s. moeder als van de a.s. vader. Hun wijze van 
leven en doen in de tijd dat ze hun kind verwachten wordt bepalend ge- 
acht voor het leven van het kind straks. Ze hebben dus te bedenken na 
ma=uku, wat naar de regel en na manda uku, wat niet naar de regel is. 
Tal van handelingen gelden in die tijd als palil{, te vermijden, ver- 
boden. Van beide volgen hier enkele voorbeelden: 

Het is niet raadzaam voor een zwangere zo maar sirih pinang te gebrui- 
ken uit de sirihtas van een willekeurige andere. Je weet niet wat je 
er mee binnen krijgt; pakalutu wânguja ba paana, de bevalling zal er 
moeilijk door verlopen (kalutu = verwikkeld, moeilijk te ontwarren). 
Hetzelfde geldt van het gebruik van sirih pinang die men op weg ge- 
vonden heeft; je weet er de herkomst niet van. 

Het is verboden dat de vrouw mais eet waaraan de muizen hebben ge- 
knaagd; het kind zou er knipperende ogen van krijgen. 

Het is verboden, pali1i, voor de vrouw verschillende vissoorten te 
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eten en evenzeer voor de man die op het strand te rapen. Een bepaalde 
vissoort heeft een grote bek; het kind zou een mond krijgen die daarop 
lijkt. 

Het is verboden voor de vrouw eendeneieren te eten en voor de man een- 
den te vangen; het kind zou vliezen tussen vingers en tenen krijgen. 
Het is verboden apenvlees te eten en apen te vangen; het kind zou 
straks grijnzen als een aap. 

Het ís verboden pisang of andere vruchten te eten met twee vruchten 
binnen één schil of een eî met dubbele dooier; men krijgt er tweelin- 
gen door. Geboorte van een tweeling van verschillend geslacht wordt 
ongunstig geacht; het ís als bloedschande ín de moederschoot. 

Het is palil{ een dove of stomme uit te lachten; het kind zou er doof 
of stom door worden. 

Het is verboden brandhout met het verkeerde eind in het vuur te leg- 
gen. De boom rijst op van wortel, van stam tot top; daarnaar dient het 
benedeneind în het vuur te worden gelegd. Anders dreigt een stuitlig- 
ging. 

Ook is het verboden schoonouders of schoonfamilie te schelden, waar- 
van dwarsligging het gevolg zou kunnen zijn. 

Voor een man en vrouw is het verboden veel te zingen. Een dreinerig 
kind is daarvan het gevolg. 

Verschillende werkzaamheden zijn niet raadzaam voor een zwangere en 
weer andere niet voor haar man, Zo moet de man geen krokodil, geen 
schildpad en geen rog steken. Het kind zou schubben hebben als een 
krokodil, een gebogen rug als een schildpad of een mond als de brede 
bek van een rog. Het is niet goed een of ander in stukken te hakken, 
de handen van het kind zouden verminkt zijn. Het is paliit lontarhlad 
te splijten voor een vrouw, tabak fijn te snijden voor een man; de 
mond van het kind zou zijn gespleten of de oren dicht tegen het hoofd 
gedrukt. De man moet geen insnijding maken in de oren van paard of 
karbouw, een eigendomsmerk in het oor van een dier aangebracht; het 
kind zou een gescheurde mond of oren hebben. 

Naar het schijnt meent men dat van een zwangere een remmende, een on- 
gunstige invloed kan uitgaan. Gaat men dus naar het strand om strand- 
dieren te zoeken, dan moet er geen zwangere bij zijn en evenmin haar 
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man, want ze houden de vis tegen,.Mocht die aankomen dan trekken ze 
zich toch terug. 

gok moet de vrouw zich niet naar tuin of sawah begeven als de aren be- 
ginnen te zwellen (djâka na pakindt na uhu, als ce rijst de vorm 
krijgt van een spintol); de rijst zou niet uitbreken maar de. vrucht 
binnen houden. 

Een zwangere maq niet gaan waar een dode is, de vrucht in haar schoot 
zou er schadelijke gevolgen var ondervinden. Ze mag vooral niet uit- 
gaan zonder een mes of kalkkoker in de hand te hebben opdat de mama- 
rungu, de heksen, worden afgeschrikt. Ze mag niets vlechten. Als het 
gaat om de ligmat voor haar kind dan moet ze dit aan anderen over!a- 
ten, deed ze dat niet de lever van het kind zou te hreed worden. 

Een mand mag ze niet vlechten noch iets wat uitsteeksels of knobhelige 
hoeken heeft, het kind zou een waterhoofd kunnen krijgen. Zo mag de 
man geen touw draaien, geen karbouwenhoren boren, geen teugel vlechten; 
de vrouw mag niet weven en geen schering binden. Men zou kunnen den- 
ken aan allerlei werkzaamheden die met binden en vastmaken verbonden 
zijn. 

Het heeft alles tot gevolg dat nakalutu-du na dedina na anakeda de ge- 
boorte van het kind moeilijk zou kunnen verjopen. 

Iets wat geldt voor haar omaeving, een zwangere mag men niet aan het 
schrikken maken; de levenskracht van het kind zou zich van hem kunnen 
terugtrekken. Men mag haar niet schelden en niet slaan, zij of haar 
kind zouden er schade van oplopen. 

Het leven van man en vrouw beiden ligt dus in de tijd dat zij hun kind 
verwachten onder niet onbelangrijke beperkingen. Dit alles valt onder 
wat genoemd wordt manda uku,‚wat men behoort na te laten. 

Daarnaast zijn er dingen die raadzaam zijn, die men indien mogelijk in 
acht heeft te nemen, die ma-uku zijn. Voor ma-uku zegt men in het wes- 
ten patawe, het is regel; manda-uku = tinda patakiwe, het is niet naar 
de regel; ook wel nabiza-we; biza, Lol. bisa ís verwant met ind.bisa 
gif, en ‘krachtig',in staat zijn en heeft ín het sumbaas de betekenis 
van magisch krachtig, gevaarlijk, verboden, iets waarvoor je je te 


wachten heht. 
Zo is ket goed voor een vrouw met de kat uit êén schotel te eten. Ze 
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zal een schoon kind krijgen. Eet ze geregeld Jabu-blad als groente 

dan zal het kind lange haren krijgen. Ze dient zich vroeg in de mor- 
gen (hada rudung, lett. bij donker opgestaan) te baden opdat haar li- 
chaam licht zal zijn. Ze moet niet steeds blijven zitten (ngudu djua, 
enkel maar zitten, zitten om te zitten) en níet te veel slapen dat 
verzwaart de baring. Ze moet aan het werk blijven, water gaan halen, 
eten bereiden. Als ze op weg is moet ze niet traag en moeizaam lopen 
maar bewegelijk zijn en de armen bewegen opdat de spieren los blijven 
en de bevalling makkelijk verlopen zal. Daartoe moet ze ook niet steeds 
ook niet als het warm ts, in huis blijven zitten, ze moet eens în de 
zonnewarmte opdat haar spieren lenig blijven. Het is goed voor haar te 
eten wat op het strand wordt gezocht en gevonden, het lichaam van het 
kind zal er wel door gevuld zijn. Ook moet ze geregeld zuur eten, waar- 
door het lichaam van het kind bij de geboorte schoon zal zijn. 

Wat de man betreft hij heeft tijdig te zorgen voor alles wat straks 
nodig zal zijn. Hij heeft te zorgen voor een voldoende hoeveelheid 
zwaar hout dat lang brandt opdat de vrouw zich daarbij straks kan 'war- 
men'. Ook voor de planken waarvan straks het schut wordt gemaakt naast 
het haardvuur, waartegen de vrouw zal zitten. Er moet een Řawtta zijn, 
een puntzakvormig vlechtsel, waarin straks navelstreng en nageboorte 
worden bewaard. Hij heeft te zorgen voor een bambuspaan, waarmee de 
navelstreng zal worden afgesneden en voor een watervat waaruit het 
kind kan worden gebaad; eveneens voor een ligmat waarop het kind kan 
slapen en een lap doek waarin het kan worden gewikkeld. Ook moet er 
droge sirih zijn die uitgekauwd op de wond na afsnijden van de navel- 
streng wordt gelegd; een touw, straks om een balk gelegd waaraan de 
vrouw zich bij de bevalling kan ophouden en het grondvlak van een 
spinnewiel waarop ze hurkend zit. Er moet oude mais zijn die straks 
geroosterd door de vrouw wordt gegeten tijdens de periode van 'ver- 
warming' opdat haar melk overvloedig zal zijn. 

Dit alles behoort tot wat ma=uku ts, wat men tijdig heeft te doen en 
in acht te nemen. 

In deze tijd van zwangerschap zal herhaaldelijk de hulp nodig kunnen 
zijn van de vrouw ma-pingu pa-pangàri, die weet te masseren of de me- 
dicijn weet te bereiden die pijnstillend kan werken. Ze moet daarvoor 
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wunda maringu lima, loon voor de koelte van haar hand ontvangen.Dit te 
verstaan als het indonesische tangan dingin, ergens een goede hand voor 
hebben. Wunda is dan ook meer dan beloning alleen, het is nodig voor 
het goed effect van de behandeling. Trouwens ook de medicijn werkt niet 
automatisch, die behoeft een stok om te gaan een vervoer om op te rij- 
den; een geschenk verleent aan het medicijn effect. 

Is het werk van deze vrouw niet afdoende, blijft de pijn of is die van 
hevige aard dan komt de vraag op of er niet andere oorzaken hinderend 
optreden; of er niet een ongekende of niet-beleden overtreding zou 

zijn en men raadpleegt dus de ama bokulu ma-pingu pahamajangu, die door 
wichelen met orakelsnoer en kip zal zien uit te maken wie er ontstemd 
is en de pijn veroorzaakt; is het de marapu kabihu of zijn het de ma- 
rapu mamett dan geeft men hun spijze; is het 'warme', verontreinigde 
aarde, de plaats waar overtreding is begaan, dan gaat men daar erken- 
ning van overtreding doen en roept de hulp in van de functionaris die 
wat warm is kan verkoelen. Men brengt daar offer van sirih pinang, 
goudschilfer en een kip om de grond te reinigen en te stillen. Derge- 
lijke maatregelen worden genomen als de a.s. vader ziek zou worden, 

Is de tijd van bevalling nabij dan zal de vrouw trachten te bepalen 
wanneer het kind zal worden geboren. Behalve met lichamelijke kenmer- 
ken, indaling van het kind (kanburunguna-njaka na kiri kambuna, de on- 
derbuik vertoont daling) en pijn die op komende geboorte zou kunnen 
wijzen, let men ook op de periode van droog strand (mint). Twee maal 
per maand heeft men enkele dagen waarin het verschil tussen eb en vloed 
niet zo sprekend is, dagen van een meer langdurig droog strand (mihi 
mapandengi), de perioden van dood tij dus. Men onderscheidt pandengt 
miht tambulu, dood tij omstreeks volle maan, dus tussen laatste kwar- 
tier en volle maan, en pandengi miht kametït, dood tij omstreeks nieuwe 
maan, tussen laatste kwartier en nieuwe maan. Wordt het kind geboren 
bij droog tij dan zal het een meisje zijn. Is het een jongen dan zal 

de geboorte zijn na droog tij, Za kawunga tana dita, bij het begin van 
hoog tij. Ik weet niet of je tana dita, hoog op het land, zou kunnen 
weergeven met springvloed maar het is te verstaan dat de kustbewoners 
voor wie de strandopbrengst een belangrijk deel van het menu uitmaakt 
goede kennis hebben van de telkens kerende verschillen in tijd tussen 
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eb en vloed. 
De bevalling heeft plaats uiteraard in het vrouwelijke deel van het 


huis, la hapapa kaheli, de overzijde van de '‘huisvloer'. Met 'huis- 
vloer’ is dan bedoeld dat deel van het huis dat genoemd wordt kahelt 
bokulu, de grote huisvloer, het specifiek mannelijk deel van het huis, 
waar aanroeping wordt gedaan, besprekingen worden gevoerd, gasten ont- 
vangen. Daar mag de bevalling niet gebeuren. Dus op de ‘overzijde! en 
wel ter hoogte van wat genoemd wordt lata mbàlu (anderlaag van het vat) 
de plaats waar het grote watervat staat waarin de vrouwen die wa- 

ter halen hun water uitgieten, die dus dient voor watervoorziening tn 
huiselijk gebruik. Op dat deel van hapapa kaheli maakt men een afschut- 
ting, een kamer om de bevalling aan het oog van anderen te onttrekken. 
Alleen enkele vrouwen gaan daar binnen, een vrouw mapingu pa-pangârt, 
die weet te masseren, een die tot taak heeft de vrouw te steunen ma- 
tanggu patika, die er bij moet hurken,‚knielen) en een of twee anderen 
die haar eventueel moeten helpen, die haar medewerksters zijn. In die. 
kamer is dan al het steunvlak van een spinnewiel gebracht en een voor 
deze gelegenheid gedraaid touw over een balk geslagen, waaraan de 
vrouw die ín hurkende houding bevalt zich kan optrekken. Mannen komen 
hier niet binnen tenzij de bevalling moeilijk verloopt en het de vrou- 
wen te machtig îs om de a.s. moeder te steunen (men doet dit door ze 
bij de oksels omhoog te houden). In dat geval vraagt men hulp van een 
man die în balu-relatie staat tot de zwangere vrouw d.w.z. iemand met 
wie ze eventueel zou mogen trouwen, dus een angu paluhu, een ‘broer! 
van haar man. Alleen in het uiterste geval, als er geen ander ter be- 
Schikking is (djâka ndokunanja, desnoods) wordt de hulp van de eigen 
man toegelaten. Verloopt echter de bevalling normaal dan komt er geen 
man bij te pas en dient de eigen man buiten te wachten. Deze dient 
daar echter wel aanwezig te zijn. 

Ook is er tijdens de bevalling steeds een ama bokulu mahamajangu, een 
‘oude' die aanroeping doet. Steeds weer zegt hij patândfija umbu djàka 
râmbukau na kattku tenamu, hetzij heer of vrouwe, richt recht de kop 
van je boot. Of men daaruit mag concluderen dat elk nieuw geslacht de 
weg van de voorvaderen volgt en dus van overzee komt, en of daarmee 
ook samenhangt de aandacht voor de verhouding tussen eb en vloed,blijft 
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voor mij een vraag. Het zou een beeldende uitdrukking kunnen zijn voor 
‘zorg dat je goed overkomt'. 

Verloopt de bevalling moeilijk dan zal deze ama bokulu het orakelsnoer 
(mowalu) raadplegen, waartoe hij eerst op de mowalu blaast, om zo te 
weten te komen wie vertoornd is en vlotte geboorte verhindert. Daarbij 
worden de bekende categorieën weer onderscheiden, în het bijzonder ook 
de verhitte grond waar man of vrouw overtreding zou hebben begaan.Als 
het resultaat duidelijk ís dan zal hij de te slachten kip toespreken. 
In geval van verhitte grond bijv. zal hij zeggen: 


Welaan, geef acht op mijn woord, kip 
ik draag U op het woord 
ik doe u brengen het bericht 
te komen tot de ontzaggelijke, de grote 
de verhevene die alles te boven gaat 
die de mensen vlecht 
die oordeelt wie overtreedt, zich misgaat 
al wie faalt en wie feilt; 
doe uw woord tot hem komen 
het bericht tot hem doordringen 
'Dit is de ontstokene 
de vertoornde 
de verhitte aarde 
de verboden grond 
waar ze onrein stinkt, waar ze bedorven ruikt 
waar ze de grond als ligmat 
stenen als hoofdkussen gebruiken! 
als zo zijn woord is, 
zeg dan toch, kip: 
'tk weet van mijn falen 
ik ken mijn feilen, 
zet de heer tot mij 
toen hij mij het woord opdroeg, 
mij deed brengen het bericht! 
zeg dit tot de Al Vader, de Al Moeder 
die spreekt dn de kip en zeg 
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geef evenwel een schone kip 
een duidelijke kip 
een kip die raakt 
een kip die treft 
zodat ik kan zeggen: 
gekeerd is zijn binnenste 
gestild is zijn woord 
hoor mijn woord 
en antwoord mijn stem, 


Is dan de kip geslacht en klopt de bevinding door de kip met die van 
het orakelsnoer dan zal men beiden, de man en zijn vrouw ondervragen 
naar de plaats van overtreding om de grond daar te verzoenen. 

Algemeen geldt van jong getrouwden dat ze al hun jora hun ‘vrienden! 
met wie ze omgang hebben gehad moeten noemen. Zouden ze die verzwij- 
gen dan zou de bevalling moetlijk verlopen. 

Is het kind geboren, dan wordt het door een oude vrouw als opgevangen 
en het eerste wat ze doet is vast stellen of het een jongen of een 
meisje îs, wat ze dan met een van de gebruikelijke aanduidingen mee- 
deelt. 

Nadat het kind is gewassen wordt de navelstreng afgesneden. Daarvoor 
gebruikt men een scherpe bambuspaander of bambumesje (kadika ). De 
ravelstreng wordt tezamen met nageboorte en bambumesje in een gevloch- 
ten räjststomer gedaan en in een boom hoog opgehangen, en daar goed 


vastgebonden. 
Naamgeving 


Deze geschiedt niet overal op dezelfde manier en niet op dezelfde tijd. 
In Mangili en în een groot deel van Oost-Sumba volgt de naamgeving 
dadelijk na het afsnijden van de navelstreng. Men tracht het bloeden 
na die afsnijding te stelpen met een papje van fijngekauwde droge sirih. 
Is dit sirihkauwsel op de wond gelegd dan noemt men een naam. 

Men begint met namen bekend tn de kabisu van de vader van het kind, 
ts het een jongen dan bijv. vaders vader, dan diens broer, vaders 
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grootvader, diens broer, enz. De naam waarbij het bloeden ophoudt is 
dan de naam die aan het kind wordt gegeven. Eerst wanneer de namen in 
vaders kabisu zijn genoemd en niet geaccepteerd gaat men over naar de 
namen in de kabisu van de moeder, dus moeders vader, diens broer, enz. 
Men heeft daarbij voorkeur voor de namen van de in die kabisu goed be- 
kende personen; het ligt in de aard van de zaak dat hierbij ook op 
overeenkomstige, passende stand wordt gelet. Het ís verboden namen te 
noemen van andere kabisu dan die van vader en moeder en indien moge- 
lijk heeft men voorkeur voor de namen van vaders of moeders vader of 
moeder, 

Naar de wijze van naamgeving kan een volwassene van zijn naam zeggen 
tamu pamihi ria puhumangggunja, het ís de naam waarbij mijn navel 
ophield te bloeden, die het ophouden van het bloeden bewerkte. 

Men noemt deze naamgeving dekangu tamu, naam raden. Maar in het woord 
dekangu zit ook een element dat doet denken aan lotsbestemming. De ge- 
dachte beweegt zich tussen de voorstelling dat aan het kind een naam 
gegeven wordt en dat het kind zich een naam kiest, zelf zijn naam 
uitmaakt. 

Elders op Sumba wordt deze keuze op een andere manier bepaald, door 
nl. het kind aan de borst - niet die van de moeder- te leggen. Men 
tracht het kind te bewegen die borst te accepteren en noemt daarbij 
dan telkens een naam. De naam waarbij het kind de borst accepteert is 
de naam die blijkbaar wordt aanvaard. In West-Sumba is deze wijze van 
naamraden meer algemeen. 

Als een kind voortdurend dreint of niet voorspoedig groeit, mogelijk 
ook beide, wordt als een van de oorzaken gedacht aan de mogelijkheid 
dat het kind niet gelukkig ìs met zijn of haar naam. Men tracht daar- 
over zekerheid te krijgen door wichelen met het orakelsnoer. Is het 
resultaât positief dan geeft men het kind gelegenheid tot nadere keu- 
ze, nu door het de borst voor te houden. Wanneer bij het noemen van 
een naam het kind accepteert dan zal dit nu verder de naam wezen. 
Zoals gezegd łs het geen gewoonte dat de a.s. vader bij de bevalling 
aanwezig is. Hij dient evenwel wel thuis te zijn. Mocht hij niet in 
het dorp zijn en komt hij tijdens of na de bevalling naar huis. 

dan zal men hem alles afnemen wat hij bij zich heeft, zijn kapmes, 
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zijn sirthtas, enz. opdat hij niet bij zijn thuiskomst kwade tnvloe- 
den (na mambana, wat heet, onheilvol ís) van elders zou Binnen bren- 
gen, met zich zou brengen, tets, wat het ook zij, waarvan het kind de 
schadelijke gevolgen zou ondervinden. 

Na de bevalling berust de zorg voor de vrouw bij na mapingu pa=vangâri 
die kundig is in het masseren. Wanneer de nageboorte niet spontaan 
komt zal zij door massage trachten dit proces te bevorderen. We zien 
dan weer hetzelfde als wanneer een bevalling moeilijk verloopt. Ook 
wanneer de nageboorte moeilijk naar buiten komt, komt de gedachte op 
of vrouw of man toch niet jets van hun vroegere relaties hebben ver- 
zwegen en wordt weer door wichelen met het orakelsnoer en eventueel 
door aanroeping van de onststemde en hinderende macht getracht stil- 
ling van boosheid en wegneming van alle belemmering te bewerken. 
Zoals gezegd wordt de nageboorte tezamen met het afgesneden deel van 
de navelstreng en het daarvoor gebruikte bambumesje in een kawtta ge- 
daan en in een hoge boom veilig en onbereikbaar opgehangen. 

Is de nageboorte behandeld dan wordt eerst de vrouw gebaad. In het 
water doet men bepaalde kruiden, bladeren van de ketjubungbloem (da- 
tura fastmosa) opdat haar lichaam licht zal worden en ook nog achter- 
gebleven bloedstolsels naar buiten zullen komen. 

In de ruimte onder het huis, beneden de plaats van de bevalling zal 
men takken van een doornige cactusplant leggen om zo te verhinderen 
dat 'manarungu' een'heks' het bloed misbruikt om moeder en kind te 
schaden of dat honden of varkens het zouden oplikken. 

Nadat de moeder gebaad is wordt ze overgebracht naar de ruimte die 
lata mbàlu wordt genoemd, de plaats waar het grote watervat (of meer- 
dere vaten) staan. Nu begint voor haar de periode van het padarangy, 
verhitten', 'verwarmen'. Tussen Zata mbàlu en haard wordt een planken 
Schut aangebracht met een opening in het midden. De vrouw gaat nu met 
de rug vlak voor of tegen deze opening zitten zodat de gloed van het 
vuur haar rug raakt. Het is hiervoor dat de man voor de bevalling 
lang brandend hout, het liefst kusambi-hout bijeenbrengt. Het vuur mag 
dan dag noch nacht uitgaan; het moet niet vlammen maar gloeien. 

Naast het haardvuur steekt men een spinklos in de as, die geregeld met 
water wordt natgehouden. De zin of verklaring daarvan is mij niet be- 
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kend. Deze verwarmingsperiode duurt minsten drie en ten hoogste 6 maan- 
den, al naar gelang de kracht van moeder en kind. Naar men zegt zou 
het kind niet sterk worden als deze periode te kort wordt genomen,Van- 
daar dat men van een slappe futloze volwassene wel zegt: Misschien 
heeft je moeder voor jou wel niet lang gewarmd of het zal wel geen ku- 
sambihout zijn geweest waarbij ze zich gewarmd heeft. 

Op deze plaats baadt zich dagelijks de moeder en baadt ze haar kind. 
Zij zelf baadt twee maal per dag, vroeg in de morgen en tegen zonson- 
dergang. Het kind baadt ze vier maal per dag, Za mba-mbaru vroeg în 

de morgen, Za tidu lodu, als de zon boven staat, dus midden op de dag, 
tegen de namiddag (la malingu) en Za pamá tau, als de mensen eten, on- 
geveer negen uur in de avond. In het badwater worden bepaalde gunstig 
werkende kruiden, bladeren, gedaan, om gezondheid en groei van het 
kind, toevloeien van de moedermelk enz. te bevorderen. Bij het baden 
legt de moeder het kind tussen de gestrekte benen, eerst op de rug la- 
ter op de zijden. Dat baden gebeurt door met de vlakke hand het bad- 
water tegen het lichaam te kletsen en je kunt dan ook meermalen van 
een huis uit dergelijk kletsend geluid horen wanneer er kort daarvoor 
een kind is geboren. 

Acht dagen na de bevalling, wanneer ze dus acht dagen ‘zich verwarmd" 
heeft, volgt een eenvoudig ritueel, al naar iemandsvermogen eenvoudi- 
ger of rijker, in het eerste geval met het slachten van een kip an- 
ders met buffel of varken, geheten Aângguruja na ana, het kind ontmoe- 
ten, alsof het nu zijn identiteit in de kring van de familie krijgt. 
Het komt voor dat men met naamgeven tot deze tijd wacht. Het is tevens 
de tijd van afvallen van de navelstreng. Is het daaraan niet toe dan 
wacht men weer een periode van acht dagen. Deze ontmoeting kan een 
specifieke exponent krijgen doordat ingeval een meisje is geboren men 
van de zijde van de ana kawtnť komt met een geschenk van een paard en 
een oorhanger (manuli) met de bedoeling deze moeders broers dochter 
voor haar vaders zusters zoon te reserveren 'tangguna na ana=nggu mint 
wväna', met de woorden die is voor mijn zoon. 

Omgekeerd gebeurt het dat van de zijde van de jera, dus van moeders 
broer, bij geboorte van een jongen een varken en doek wordt gebracht 
‘opdat geen ander het mij ontneme, dus om in de komende generatie de 
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huwelijksrelatie voort te zetten. 
III. Enige vormen van huwelijkssluiting 


Nergens ter wereld is een huwelijk een zaak die alleen de beide a.s. 
echtgenoten aangaat, zodat de beslissing in deze alleen voor hun ver- 
antwoordelijkheid komt. Nergens ís het ook zo dat een huwelijk kan tot 
stand komen zonder medewerking in een of andere vorm, ook zonder mee- 
beslissing van de naast betrokken partijen. Tussen de invloed van de 
samenleving waar toe beiden behoren, van naaste familie, van de in de 
samenleving geldende normen t.a.v. mogelijke en verboden relaties,en 
de medezeggenschap van de beide partners, daarin bestaat een scala 

van verhoudingen. We kennen huwelijksvormen, waarbij het zwaartepunt 
ligt op de regeling en de beslissing, het onderling overleg van de fa- 
miliegroepen, waartoe ze behoren en we kennen huwelijksvormen, waar- 
bij initiatief en beslissing voornamelijk uitgaan van de a.s. echtge- 
noten, zonder dat echter het huwelijk alleen op grond daarvan tot 
stand kan komen; de medewerking van ouders en familie is zeker vereist. 
Er kan tussen beide invloedsferen een spanning ontstaan en dat kan 
aanleiding zijn tot ontstaan van verschiltende wijzen van huwelijks- 
sluiting. Deze verschillende vormen waren reeds bekend voor de indi- 
vidvaïiserende invloed van de moderne tijd, met zijn doorbreking van 
grenzen en vormen. Jok vroeger waren er jonge mensen die zich varzet- 
ten tegen de dwang van de samenleving in deze. Ook vroeger kende men 
verschillende vormen van huwelijkssluiting, in de een kwam de regelen- 
de activiteit van ouders en familie in de andere het initiatief van 
de a.s. man en vrouw meer naar voren. Maar het is te verstaan dat de 
invloed van de ' zaman baru' tendeert naar een verzwakking van dwin- 
gende zeggenschap van ouderen en familie, 

Beide tendenties komen in de besprekingen over de adat van mei 1963 

te Waingapu tot uiting. Daar is ook de huwelijksregeling en wetgeving 
besproken en in de eerste uitspraak worden ze naast elkaar genoemd. 
Daar wordt nl. uitgesproken dat zolang nog geen nationale huwelijks- 
regeling geldend voor het geheel van de indonesische staatsburgers is 
vastgesteld de huwelijksadat van Oost-Sumba (het was een bespreking 
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over de eventueel nodige wijzigingen in de adat van Oost-Sumba) zal 
blijven gelden met dien verstande dat: elk huwelijk berust op de wens 
en vrije overeenstemming van de beide a.s. echtgenoten gesterkt door 
de uitgesproken overeenstemming van beiderzijdse ouders en verwanten. 
Ze staan er rustig in één bepaling naast elkaar alsof tussen deze bei- 
de geen spanning zou kunnen bestaan. In hoeverre dit alles leeft en 
functioneert en hoe dat functioneert zult u na een verblijf op Sumba 
beter kunnen zeggen dan ik. De herinnering die wij er aan hebben is 
dat meermalen de jongeren niet de verantwoordelijkheid van wat men 
noemt vrije keuze verstonden en dat aan de andere zijde meermalen de 
ouderen wel instemming betuigden met het recht van hun kinderen maar 
niet onduidelijk lieten blijken dat ze toch hoopten of ook verwachtten 
dat hun kinderen rekening zouden houden met de wens en het voornemen 
van de ouders. Dat de jonge mensen het in deze voor het zeggen zouden 
hebben, leek bijv. de medezelfbestuurder van Pâlla een niet te aan- 
vaarden zaak. In dit verband noem ík de uitspraak van de Lutherse zen- 
deling Steinhardt die verklaart dat naar zijn ervaring de vrije keuze 
niet meer waarborgen opleverde voor een blijvend en gelukkig huwelijk 
dan bemoeiing van en regeling door de ouders. 

Ik neem om te beginnen twee huwelijksvormen waarvan de ene bepaald is 
door de regeling door ouders en familie terwijl in de ander het ini- 
tiatief van de beide partners bepalend is. 


A. Tama la kurungu, d.w.z. de kamer (nl. die van de bruid door de brui- 
degom) binnengaan. Dat geschiedt wanneer de beslissende gave van de 
kant van de bruidnemers is overgedragen en geaccepteerd en heantwoord. 
Gave en tegengave zijn nl. in deze onderhandelingen steeds verbonden. 
Tana la kurungu zou je hier terminus technicus kunnen noemen, omdat 
te verwachten îs dat dit ‘binnengaan’ ook bij andere wijze van huwe- 
lijkssluiting een moment in het geheel vormt. 

Bij het tama la kurungu verloopt het geheel op de eenvoudigste en minst 
kostbare manier wanneer tussen de beide familiegroepen reeds een nau- 
we band bestaat, dus bij een in de generaties daarvoor reeds bestaan- 
de verhouding tussen bruidgevers en bruidnemers dus pajera paana ka- 
winingu Of pajera palajtangu, de verhouding tussen zwagers, zusters 
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man en vrouws broer. Een huwelijk dus waarin gesproken kan worden van 
paana pulangtiargu paana laleba amangu, d.w.z. de relatie van moeders 
broers dochter (ooms dochter ana pulangia) met vaders zusters zoon, 
ana laleba ama (Llaleba ama is vaders laleba, vaders uitgehuwelijkte 
zuster). Bij de naamgeving is al vermeld dat het gebeurt dat bij die 
gelegenheid door de kant van de bruidnemers, in geval van een meisje, 
een geschenk wordt gebracht om daarmee een claim op het meisje te leg- 
gen als a.s. echtgenote van hun zoon. En hoezeer de kinderen van de 
aanvang aan worden gezien ook als potentiële huwelijkspartners is o.m. 
duidelijk aan de benoeming van een meisje als wtht ahu hondepootje 

en van een jongen als »wtht wet varkensbout (W.S. panga'a wat kana'a 
bòngga en panga'a wat kana'a wawt), In jeder geval bij het tama Za 
kurungu kan reeds terwijl het meisje nog een kind is en dus zonder 
enige medebeslissing van de kant van beide partners een geschenk wor- 
den gebracht van de bruidnemende aan de bruidgevende familie om het 
meisje te reserveren, zodat geen andere familie (de mogelijkheden kun- 
nen uiteraard meerdere zijn) de weg zouden afsluiten. 


l. Het gebrachte geschenk bestaat uit bijv. 2 mamuti, hau mapawtht 
een 'met voeten! , met een horenvormige versiering van het beneden- 
eind, de mannelijke en hau makamuluku een kale, de vrouwelijke, 
Bovendien althans één paard. Dit is gegeven als voorbeeld, zij 
het wel een normatief voorbeeld; al naar stand en vermogen kan de 
waarde van het gebrachte verschillen. Met de mamult zijn steeds 
verbonden de van metaaldraad gevlochten ketens (Zulu àmahu). De 
zin van dit geschenk blijkt uit de naam wirt bara rau karaki, het 
blanke verbodsteken het blad dat verspert. Deze verhodstekens, ook 
wel aan bomen gebonden, bestaan uit lontar- of klapperbladen. Ze 
zijn enerzijds een teken van eigendom en anderzijds een waarschu- 
wing voor de niet rechthebbende. 

Daarmee js dus een zeker verband tussen de beide families t.a.v. 
deze kinderen gelegd. Dit verband komt ook uit buiten deze directe 
relatie, nl. telkens wanneer de een of de ander in een bepaalde si- 
tuatie hulp nodig heeft. Steeds is er een heen en weer gaan van 
wat rauw en wat gekookt ÌÎs, mamata manemt waarmee worden aangeduid 


83 


84 


de gaven die tussen partijen wanneer nodig worden gewisseld, 


. Wanneer de beide partners de huwbare leeftijd hebben bereikt, wan- 


neer ze bidt mini en bidt kawint zijn, wanneer - zo vroeger al- 
thans - de jongen was besneden en van het meisje de tanden waren 
gevijld, wanneer ze de huwbare leeftijd hebben bereikt (het meisje 
is dan ana karta, wat o.m. uitkomt in de haardracht; het haar wordt 
niet meer gekort maar ze laat het groeien) herinneren beide partij- 
en elkaar aan hun verbinding, aan het feit dat de kinderen volwas- 
sen zijn. Het initiatief gaat daarbij in de regel uit van de Za- 
jia, dus zusters man, wat betekent de vader van de jongen, Hij 
wijst er op dat de kinderen nu volwassen zijn met de woorden nama- 
lat lunggida na matua tauda reeds is hun haar lang en hun lichaam 
volgroeid, volwassen, Men kan niet kennis geven zonder meer, Hij 
brengt zijn gave met zich nl. 1 gouden of zilveren mamuti (oorhan- 
ger) met daarbij behorende keten (Zulu mahu). Wordt deze melding 
met instemming ontvangen dan wordt deze gave van de kant van de 
bruidnemer beantwoord met het geven van een lap goed hawla kamba, 
een lap van ongeveer een vadem lengte. Beide, gave en tegengave, 
worden tezamen genoemd kawuku wuana kalakt rauna, de hechting van 
de vrucht, de steel van het blad. Men spreekt ook van kawuku It, 
het knopen, het vastleggen van de zaak. 


. Nu beginnen van beide zijden de voorbereidingen, Elk van beiden 


roept de familie samen, degenen op wie hij een beroep kan doen, de 
lajta voor het bijeenbrengen van de benodigde dieren en gouden voor- 
werpen, de jera voor de benodigde doeken en andere vrouwelijke goe- 
deren. Niet alleen de aangewezen familiegroepen ook de dorpsgenoten 
en eventueel bekenden in dezelfde tana worden daarbij gevraagd.Het 
gehele dorp is in de medewerking betrokken. Straks zullen bij de 
komst van de gasten ook de dorpsgenoten bijdragen in de kosten van 
de ontvangst. De gasten worden nl. over de huizen verdeeld en elk 
huis heeft ze met aanbieding van sirih pinang te ontvangen. Bij 
deze samenkomst moet uiteraard een maaltijd worden aegeven. Zonder 
eten gaat dit overleg niet. Daartoe moet een varken of een buffel 


worden geslacht. Deze maaltijd wordt aangeduid met pangangu kangàta, 
gif te eten geven. Dat wil zeggen, wie hier aan de maaltijd deels 
neemt verbindt zich op straffe van onheil bij te dragen în de kos- 
ten van de bruidsprijs enerzijds van bruidprijs anderzijds. Meent 
iemand een dergelijke verbinding niet te kunnen aangaan dan zal hij 
ook aan de maaltijd niet deelnemen want bij niet nakomen van de be- 
lofte werkt die als gif. 


. In deze tijd valt ook het lua papangga van de kant van de jera, het 
op stap gaan. Voordat de bruidnemende partij met haar gaven op stap 
gaat wordt aan de bruidgevende partij meegedeeld dat men de komst 
van de tuja, de moeders broer van de bruid, een vertegenwoordiger 
van die groep verwacht. Men zegt dat hij komt om een hlik in de ka- 
mer te werpen te gluren door de reten van de huiswand of ook om te 
gaan kijken în het dal en op de vlakte. Hij gaat zich op de hoogte 
stellen van de voorbereidingen voor de bruidprijs om zo te kunnen 
uitmaken hoeveel goederen van de zijde van de bruidgevers moeten 
worden gereed gehouden (denk aan het ruitjes tellen in Friesland om 
de stand en rijkdom van de andere partij te bepalen. Achter elk 
ruitje van de stal kun je rekenen op twee beesten en zo enigszins 
bepalen wat de ander waard is). Er moet nl. straks een juiste ver- 
houding zijn tussen de geschenken van de kant van de bruidnemers en 
de gave van de bruidgevers. Want zowel een te kleine bruidsschat als 
een te grote bruidprijs kan ongunstig zijn voor de a.s. vrouw. Dit 
bezoek van de kant van de tuja wordt ook wel aangeduid met lua pa- 
„gangu ahu, hondenvlees gaan eten, het beest dat bij zijn komst van 
de zijde van de Lajta zal worden(of werd)geslacht. 


. Is tussen de familiegroepen aan elk van beide zijden overeenstem- 
ming bereikt, dan moet de tijd voor de komst van de bruidnemende 
partij bij de bruidgever vastgesteld worden, De beslissing ligt hier 
in de regel bij de jera. Dit vaststellen van de tijd noemt men o.a, 
kawukt rehi, de afgesproken tijd knopen, het aantal dagen dat nog 
zal verlopen voor de vastgestelde tijd door knopen in een touw vast- 
leggen. Door elke dag een knoop te ontbinden, komt men aan de afge- 
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sproken datum toe. 


. Is de afgesproken tijd daar, dan begeeft de Zajta zich naar het 


huis van de jera en het spreekt vanzelf dat hij daarheen niet al- 
leen gaat maar met allen die zich tot deelname hebben verbonden.Dit 
wordt genoemd, kúrungu, naar voren komen, zich opmaken, men zou kun- 
nen zeggen menghadap, gaan verschijnen voor. 

In heel het verkeer toch tussen beide partijen is de bruidgever te 
beschouwen als de meerdere. In W.S. zegt men nia a-palàmbera-na 
(Zanbera = terreinsverhoging; hij neemt een hogere plaats in). Is 
men aangekomen dan geeft de bruidnemende partij kennis van aan- 
komst met mam lt plus de daarbij behorende Zulu àmahu, een hande- 
ling die genoemd wordt pekangu tâka, mededeling doen van aankomst, 
Dit alles gaat uiteraard gepaard met een mededeling in de juiste 
vorm. Deze mededeling en deze gave wordt door de jera, nu de qast- 
heer, beantwoord met hawàla kamba, een stuk doek als teken van ont- 
vangst. Deze doek wordt genoemd topu papawâtahu nulangu pabândjalu, 
gespreide mat, neergelegde hoofdstut. 


. Het spreekt wel vanzelf dat deze bespreking niet alleen een ontmoe- 


ting van sociale aard is; het gaat niet alleen over de verhouding 
tussen groepen van mensen. Samen maken ze deel uit van en zijn on- 
genomen in meer dan menselijke verbanden. De eerstvolgende hande- 
ling gaat van de gastheer uit en híj doet daarvan mededeling weer 
met hkawàla kamba, een stuk doek. Dit gebeuren kan door onheil „door 
onreinheid worden bedreigd, Hij deelt nu mede dat een dier zal wor- 
den geslacht en aangeboden aan die marapu die wordt genoemd totu 
mata wat maringu, rauw vlees, koel water. Wat ook de betekenis van 
rauw vlees hier moge zijn, de zin van wat maringu, koel water is 
duidelijk. Het ritueel heeft tot doel ongunst te weren en gunst te 
verkrijgen. Men zegt palua-nja la Ina Tolu Mata la Ama Wat Maringu, 
men wil heel het gebeuren brengen tot, overdragen aan Ina Ama, 
Moeder Vader, Ina Tolu Mata Ama Wat Maringu,Moeder het rauwe vlees, 
Vader het koele water. Deze twee zijn in hun onderscheidenheid een. 
Deze Ina Ama draagt weg, neemt op zich wat warm is en geeft wat 


koel is. Hierbij wordt een varken geslacht, dat als gave aan mara- 
pu wordt aangeboden, maar dat tevens dient als vleesspijs bij de 
maaltijd voor de aanwezigen. In die maaltijd delen ze in de vrucht 
van de aangeboden gave. 


. Ook de Zajta laat zich niet onbetuigd. Hij geeft nu een gave die 
bedoeld is voor de marapu jera, de marapu dus van de kabisu waartoe 
de jera behoort. Deze wordt aangeduid als tanggu rudu nduma lodu, 
het toekomende voor de nacht, het deel voor de dag van de marapu 
jera. Een geschenk dus dat voor deze speciaal is bestemd en gevoegd 
wordt bij de aan deze marapu behorende tanggu marapu. De gift be- 
staat uit wat men noemt een kawâdaku, een goudschilfer, dit in de 
vorm van een mamult of nog ongesmeed goud. Naar de mening van de 
heer Kapita - dat gaat terug op de tijd dat we nog op Sumba waren 

- wordt deze laatste gave minder dan vroeger in acht genomen.Hij 
zegt: 'bijna niet meer ín acht genomen...' Na de gave aan marapu 
volgt de reactie van de vertegenwoordiger, de functionaris van 

Ina Tolu Mata Ama Wat Maringu in een handeling van verkoeling.Alle 
aanwezigen, zowel huisgenoten als gasten worden besprenkeld met 
koel water en zo verkoeld (kämbahungu wàla kandangu, besprenkelen 
met gebruik van serat bloemen; serat 18 een welriekend gras; het 
wordt ook benut voor samenstelling van kuranu, het sumbaas reukwerk). 
Eerst nu, terwijl het eten wordt bereid komt men tot het zakelijk 
doel van deze ontmoeting. 


‚ Van de kant van de jera, de bruidgever, de gastheer, wordt weer ge- 
geven hawàla kamba, om daarmee te vragen naar wat de Zajta thans te 
brengen heeft. Het deel waarnaar nu wordt gevraagd vormt een van de 
voornaamste delen van het geheel. Dit deel wordt genoemd kakomba 
winu kawàlu kuta, de in kakomba verpakte pinang, de saamgebonden 
sirih (kakomba, bladschede van hetzij kokos of ninangpalm waarin 
men meermalen een geschenk verpakt; kawalu, omwinden, bundelen, 
bundel). 

Hiermee wordt aangeduid wat wordt gezien als de katiku wilt, het 
hoofd, het voornaamste deel van de bruidprijs. Is deze aanvaard en 


87 


88 


is de daarmee corresponderende bruidschat overhandigd, dan is in 
feite het huwelijk gesloten, Dat betekent niet dat er geen verdere 
besprekingen en geschenkenwisseling plaats heeft; maar deze qe- 
schiedt op basis van de gesloten overeenkomst. Terwijl het geheel 
van de brutdprijs kan worden gevat in de voornaamste bestanddelen 
daarvan, banda àmahu, beesten en gouden voorwerpen, waartegenover 
de bruidschat wordt genoemd in kamba wawt, doeken en varkens, wordt 
dit deel genoemd àmahu la kopt, sieraden in het mandje en het daar- 
mee corresponderende deel van de bruidschat mbola ngândi, de mand 
die wordt meegenomen, waarin dan doeken en vrouwelijke sieraden 
zijn geborgen. In het mandje, kopt, wordt overgereikt sirih pinang 
en vier oorhangers „mamúlt,2 mapawihi,en 2 makanuliuku met de daarhij 
behorende metaaldraad kettingen. Naast deze àmahu la kopt, en daar- 
mee verbonden (ze behoren dus tot de kakomba winu kawàlu kuta) wor- 
den 2 paarden gegeven, heu mini heu baina, een hengst en een mer- 
rie. Dit moet een waardevol paard zijn (vooral de hengst nl.)want 
deze wordt genoemd katiku ndjara,het hoofd, het voornaamste van 

de paarden. Maar daar bij een hengst een merrie behoort, je zou 

ook kunnen zeggen daar bij het mannelijke het vrouwelijke behoort 
in een onscheidbare verbinding, moet bij deze hengst een merrie 
worden gegeven. Maar men past zich aan bij de omstandigheden. Wie 
minder vermogend is geeft alleen een hengst. Wel wordt dan ook 
naar de merrie gevraagd maar hij kan dan naar een onbepaalde toe- 
komst verwijzen en zeggen nâhungu, er komt straks wel een (nàhu, 
plaats en tijdsaanduiding van iets wat zich met spreker in dezelf- 
de richting beweegt, van de spreker weggaat; van tijd nu,het mo- 
ment waartoe men is gekomen en de aanduiding van de zich verder 
bewegende tijd, straks). Een vermogend man laat het niet bij één 
merrie maar geeft er meer. Eén hengst bindt een groep van merries. 
Het kan zijn dat er over wat de kakomba winu kawàlu kuta uitmaakt, 
nog moet worden onderhandeld. De waarde van de geschenken wordt 
geschat en het kan zijn dat er van vervanging door meer waardevol- 
le exemplaren sprake is, maar is het geheel aanvaard dan maakt nu 
de jera, de bruidgever gereed wat wordt genoemd mbola ngândi ka- 
htdťt jutu de mee te nemen mand, het in de hand gehouden mes, Naar 


de zin van dit laatste is nog nader te informeren. Wel is het zo 
bekend dat we een vrouw op de weg veelal zagen met een mes in de 
hand. Dat was dan in de regel een gewoon keukenmes, maar het mes 
dat hier wordt meegegeven is (was) als regel een waardevolle keris. 
Een vrouw is daarmee gewapend omdat de kracht van dit wapen de be 
dreiging door de heksen weert... De inhoud van de mand bestaat uit 
dua mbàla hinggi dua mbàla laùü,twee omslagdoeken, mannenkleding, 
en twee rokken, vrouwenkleding. Deze rokken zullen waar mogelijk 
zijn laŭ pahudu, geborduurde rokken, rokken met geborduurde onder- 
kant (udu, insteken, borduren) of laŭ kawvaŭü, Ende-rokken. Daarbij 
zijn gevoegd, onderscheiden uiteraard naar de stand van de hruid, 
vrouwelijke sieraden, bijv. waardevolle kralen (ana hida, mutt sa- 
lak, agrakralen, die van grote waarde worden geacht) en ander kraal- 
werk, bijv. geregen kralen die dienen tot bekleding van kamata nu- 
Zangu, het uiteinde van het hoofdkussen. Bij meisjes uit de hoog- 
ste stand worden (werden) meegegeven vrouwelijke horigen angu pitt 
angu hadangu, die met haar aanvatten en opstaan, met haar medewer- 
ken en bezig zijn (eventueel voor haar), één of meerdere, het kon 
gebeuren tot tien toe en een dienstbare jonge man matanggu heïingu 
winu matanggu pâpu kuta, wiens taak het ís in de pinangpalm te klim- 
men en sirih te plukken. Van een strikte verhouding tussen bruid- 
schat en bruidprijs kan niet worden gesproken. Het is al gezegd dat 
beide niet te zeer mogen verschillen in waarde. Het komt voor dat 
de bruidschat in waarde de bruidprijs te boven gaat. Dit met het 
oog op de positie van de bruid ín het huis van haar man, opdat ze 
daar niet zal worden verwaarloosd. Temeer wanneer de a.s. echtge- 
noot polygaam Ìs, meer dan haar tot vrouw heeft opdat ze niet door 
haar mede-echtgenote zal worden geminacht. Het is een smaad voor 
een bruid wanneer de bruidschat niet beantwoordt aan de verwachting, 
na-paktlu ngohu mberanja na-pakahoru alu mbatanja, men rolt haar 
toe als een gebarsten stampblok, schuift haar toe als een gebroken 
stamper, als jets wat waardeloos is, zal men zeggen. Tenslotte zal 
tot de bruidschat ook behoren wat men noemt ndjara kalitt, een rij- 
paard, in geval van een maràmba-dochter kunnen dat meerdere paar- 
den of buffels zijn. 
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Nog een aanduiding van zowel bruidsprijs als bruidsschat: de eerste 
wordt ook genoemd kabela punggu oka, pariku buta rumba, een kapmes 
om de heining te hakken een hak om het gras uit te trekken, als om 
te zeggen dat de werkkracht van de ana kawini ter beschikking staat 
van de jera, teken van bereidheid tot dienst. Van de tweede zegt 
men paparâmbu wângu papaumbu wngu, eveneens een teken van overga- 
ve, om daarmee de schoonouders als râmbu en umbu, als vrouwe en 


heer te erkennen. 


Hiermee is feitelijk het huwelijk gesloten. Dit deel van de bruid- 
prijs is het voornaamste en het beslissende. Vandaar de naam katt- 
ku wtli, hoofd van de bruidprijs. Is deze zaak geregeld dan wordt 
de jonge man door zijn gezellen geleid naar de vrouwelijke zijde 
van het huis. Tot nu toe zat hij bij de besprekende partijen op de 
kahelt bokulu, de grote huisvloer, het mannelijk deel van het huis. 
Hij zal nu pala,oversteken, naar de andere zijde gaan, en moet 
daarbij het haardvuur passeren en treden, de voet zetten, op een 
van de haardstenen nl. de túluru mint, de mannelijke haardsteen. 
Vandaar dat deze overgang wordt aangeduid met pâlaku la aŭ Lindt 
la tuluru, het haardvuur passeren, treden op de haardsteen. Over 

de zin daarvan ben ik in correspondentie met de Heer Kanita, Moge- 
lijk dat er zijn die hem de doortocht willen beletten maar deze 
hindernis wordt aenomen door gaven toegereikt door degenen die hem 
naar de overzijde geleiden. De jonge man gaat nu de kamer van het 
meisje binnen terwijl zijn gezellen blijven wachten gezeten op een 
verhoogde bambu zitbank voor de kamer van de bruid. 

In de kamer komen ook enkele oudere vrouwen onder wie haar ooms 
(moeders broers) vrouw om haar toe te spreken panaungu, haar te be- 
wegen de bruidegom toe te laten. 

Dit 'bewegen' gaat gepaard met geschenken (vrouwelijke kleding en 
sieraden) tot stilling van bepaald niet onmogelijke bezwaren. Het 
is evenwel een traditioneel onderdeel van het geheel. Traditioneel 
behoort een bruid niet toeschietelijk te zijn en een bruid behoort 
zich dus wat afkerig te gedragen, Er zijn ook bruiden die zich deze 
kans om voor zichzelf goederen te verwerven niet laten ontgaan en 
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die weten te benutten. Ook de 'vermaners' dienen hun deel te ontvan- 
gen, mamult, hun gegeven door de geleiders van de man. Hiermee js 
het doel van de huwelijkssluiting bereikt, nl, tama la kurung bin- 
nengaan în de kamer, waaraan deze vorm van huwelijk zijn naam ont- 
leent. Hiermee zijn echter de besprekingen niet afaelonen. Die zul- 
len de volgende dag worden voortgezet, Tot dit traditioneel hande- 
len 'besluit' men tezamen, een besluit dat wordt bevestigd doer 
wisseling van Rawàla tera, een lap doek van de kant van de jera en 
hau mam li hawalangu Tuluna, een oorhanger met Bijbehorende keten 
van de kant van de Zajfa. De dag wordt met een maaltijd besloten. 


De volgende dag wordt de Bespreking en geschenkwisselina voortgezet. 
Naast de kattku wilt, het hoofd van de bruidprijs, wordt nu nog 
Onderschefden tussen aja wilt en ert wfli. De twee fasen worden on- 
derscheiden als aja oudere en ert jongere broer, waarmee gezegd is 
dat de eerstvolgende fase belangrijker is dan de daarop volgende. 
De bespreking wordt geopend van de kant van de jera, die met over- 
leggen van havdla kamba meedeelt dat nu een varken zal worden ge- 
slacht voor de beiderzijdse mamatt gestorvenen om hen te verzoeken 
dat de bespreking vlot zal verlopen en zonder hinder zal zijn.Dit 
varken dient dan tevens tot spijs ook van de thans levende nakome- 
lingen 9m daarmee de morgenmaaltijd te gebruiken. De actie gaat nu 
uit van de jera. Terwijl het eten wordt bereid geeft deze aan de 
bruidnemer kawàla laŭ hawàla hinggt een vrouwenrok en een door man- 
nen gebruikte omslagdoek om daarmee te vragen wat genoemd wordt 
kundu patint tularu api d.w.z. wegschuiven van het brandhout en 
wegstoten voor het vuur. Een herinnering aan wat de moeder van de 
Bruid heeft moeten verduren toen zij na de geboorte van deze doche 
ter zich bij het vuur liet verhitten. Bedceïd is hiermee een gave 
bestemd voor de moeder van de bruid. Daarbij behoort tevens wat 
wordt genoemd hondu talaru pat witu, het binden van de dakribhen 

en bundelen van de alang alang, de zorg voor de dakbedekking, de 
zorg voor het huis waarin de bruid werd geboren en leefde, wat her- 
innert aan de taak en arbeid van de vader. 

Het gaat hier dus om dat deel van de bruidprijs dat bijzonder is gericht 
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naar de ouders van het meisje, Het bestaat, als tegengave voor de 
aangeboden doeken uit al naar stand van de betrokkenen 4 of 2 mamnú- 
li (plus daarbij behorende kettingen) heu mint heu batna, een 
hengst en een merrie (eventueel twee van elk). Dit alles geldt wel 
bepaald voor de mensen van stand en zekere rijkdom. Voor de gewone 
man kan dit hegrepen worden geacht in de gaven die de vorige avond 
reeds zijn gewisseld. 

Tot de Ratíku wflí behoort verder het aandeel van moeders broer, 
van de bruid, genoemd tandat rongu tandat wàta keri,stijl, staak 
voor kapok en dedapboom (Ervthrina). Ik vermoed dat deze benaming 
verwijst naar de steunende, bewarende functie van de meeders kroer, 
de greep van de bruidgevers, een erkenning van de levengevende 
functie van de vrouwelijke linie, Deze wordt beschouwd als de mata 
wat pataku, de bron waaruit wordt geput, de bron van leven, de be- 
waarder van het huis waaraan deze nieuwe levensmogelijkheid geeft, 
Ze zijn dan ook de ngta pamirt, degenen die als heer worden erkend 
of ook de ngia patangara, degenen tot wie men heeft op te zien. 
Evenals het deel van vader en moeder bestaat ook deze gave uit 2 
(4) mamült en heu mini heu batna, een hengst en een merrie. 

Deze ajawtli,dit belangrijke deel van de bruidprijs dient voor 
verantwoording te komen van de ouders van de bruidegom of een 

van hun naaste Zajta (vrouws broer). 


Eerst hierna volgt het deel dat genoemd wordt ert w£lt, de kleine 
bruidprijs. Wat minder officieel spreekt men ook van kamba pandje- 
pangu, ruildoeken en zelfs wel (maar dit wordt ruw geacht) van pa- 
danggangu, handel drijven. Dat betekent niet dat de wederzijdse 
activiteit niet betrekkelijk juist met dit woord zou kunnen worden 
aangeduid. De een handelt hier meer met respect dan de ander,Het 
gaat nu om al degenen die aan de ene of aan de andere zijde aan 
bijeenbrengen zowel van brutdschat als bruidprijs hebben meegehol- 
pen, degenen die het gif hebben gegeten en nu ook hun deel verlan- 
gen en zien te krijgen. De actie gaat ook nu van de helpers van de 
jera uit. Tot deze medewerkers van de jera kunnen behoren: 

a. medebewoners. Men zal deze aanduiding ruim nemen, als ook 
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omvattend die bij dit huis behoren, daarmee verbanden zijn als 
bijv. broers van de vader van de bruid, broers van de bruic, ho- 
rigen tot dat huis behorend, inzonderheid als een van hun kinde- 
ren behoort tot de meisjes die met de bruid samen mee uittrouwen. 
Dit placht voor te komen en is officieel afgeschaft. 

b. kabisu genoten van de vader van de bruid of van de bruidsmoeder. 

c. dorpsgenoten. 

d. mogelijk ook bewoners van dezelfde tana die ob een of andere 
wijze met de bruidsfamilie in relatie staan en wier medewerking 
door de vader van de bruid is gevraagd. 

Het adres van de aangeboden doeken zijn diegenen die in overeenkom- 

stige relatie aan het bijeenbrengen van de bruidrprijs hebben mee- 

gewerkt. Maar het geheel ís duidelijk een vordering van de kant van 
de bruidgevers tegenover de bruidnemers. Dat hier van padanggangu, 
handeltje wordt gesproken ligt ook in het feit dat hierbij veel 

meer afwegen van de waarde in het spel is. Voldoet de tegengave 

niet dan trekt men zijn doek terug. Want ook hier is de normale 

gift van de kant van de jera-groep een doek, waarnaast dan niet 

een rok maar een hoofddoek wordt gegeven, Daarmee wordt gevraagd, 

bedoeld, wat als tegengave wordt verwacht mamilt dàâmbu, twee mamú- 

li, van meer of minder waarde, plus de kettingen van koperdraad en 

een paard, hetzij dadelijk, hetzij toegezegd, ndjara nâhungu, een 

paard straks of ndjara parúru, een uitgesteld paard. De hoeveel- 
heid van goederen van de ene en de andere zijde gegeven hangt af 
van het aantal belanghebbenden, die reeds bij de voorbereiding zijn 
betrokken geweest. Ook hierin is het duidelijk dat het huwelijk 
functioneert binnen het geheel van de verwantengroepen die elkaar 


hierin ontmoeten. 


Het geheel van de regeling van bruidprijs en bruidschat is hiermee beeindigd, 
Volgt nu nog wat men noemt patununguswederzijds slachten, de een ten 
behoeve van de ander. Traditioneel was dit van de zijde van de 
bruidnemers een hond maar de laatste is vervangen door een buffel 

en tegenwoordig ook wel een rund, Van de zijde van de bruidgevers 


wordt een varken geslacht. 
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15. Vertrek, dendt nulangu kulurungu topu, het opnemen van de hoofdstut 
en oprollen van de mat, Gepaard met pahâpangu, wederkerig strth 
aanbieden, wat dan niet louter strth pinang is maar uitdrukking 
vindt in wisseling van kleed en sieraad, waarvan de hoeveelheid en 
waarde weer van stand en vermogen afhangen. 


B. Hartngu 

Over andere vormen van huwelijkssluiting kunnen we korter zijn omdat 

ze op een of andere wijze uitlopen op de officiële ontmoeting van bel- 

de partijen, ouders en verwanten tot bespreking van de wilt, de rege- 
ling van bruidprijs en bruidschat. 

1. Het gaat hier om een vorm van huwelijk waarbij het initiatief niet 
allereerst van de ouders en familie maar van de beide jonge mensen 
uitgaat; twee jonge mensen die elkaar mogen. Niet dat het hier gaat 
om een tegenstelling zonder meer. Dat geldt trouwens ook bij tama 
la kurungu;, ook daarbij is het mogelijk dat de voor elkaar hestem- 
den van elkaar houden al is de andere mogelijkheid daar waar overleg 
en beslissing door anderen voorop staat zeker niet uitgesloten. 
Maar genegenheid volgt meermalen gewende patronen die ín het leven 
van de betrokkenen een zekere vanzelfsprekendheid kunnen verkrijgen, 
zodat de aandacht van neef en nicht, d.w.z. van vaders zusters zoon 
en moeders broers dochter op elkaar zal zijn gericht. Nu bij hart- 
ngu, het licht doen opgaan over, is het niet uitgesloten (was meer 
dan is, in verband met de doorbreking van vroeger meer geïsoleerde 
relaties en ruim onderling verkeer) dat de beide jonge mensen die 
elkaar mogen ín deze relatie, die ook door hen waardevol wordt ge- 
acht staan. Het verhaal gaat van twee ‘broers’ (angu paluhu, man- 
nelijke generatiegenoten binnen de kabihu) die beiden het oog had- 
den geslagen op dezelfde moeders broers dochter en het tegenover 
elkaar niet wilden opgeven,welke rivaliteit uitliep op de dood van 
beide rivalen. En dus de genegenheid volgt meermalen deze weg. 

Het is verder niet zo dat het alles in het verborgen en in het ge- 
heim verloopt en de ouderen er niets van merken. Zelfs - en waar- 
om'zelfs'? - komt het voor dat de ouders van de jongen hem speciaal 
op een gewenste schoondochter attenderen en de relatie stimuleren. 
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Maar de actie gaat van de jonge mensen uit. Er bestaat tussen hen 
een betrekking die wordt aangeduid met pakutangu, elkaar sirih-pi- 
nang aanbieden. De heer Kapita zegt daarvan: Natuurlijk zijn deze 
jonge mensen nadere of verdere familie en in elk geval van dezelf- 
de stand. Daarbuiten spreekt men niet van hartngu. 

Gezien de leeftijd van de betrokkenen spreekt men ook van paana 
kartangu, als ana karta, huwbaar meisje en in ruimer zin van huwda- 
re leeftijd, met elkaar omgang hebben. Het wordt ongewenst geacht 
wanneer die omgang al op jeugdiger leeftijd zou worden gezocht. Dat 
zou zijn paana raraja na It lalet na Lt mangoma, de zaak het huwe- 
lijk gering achten (lett. als klein kind behandelen) er een spelle- 
tje van maken. 


Ook wanneer de ouders van de jongen niets van de zaak zouden weten 
het zal ze toch moeten worden verteld. Ze moeten er bij worden be- 
trokken omdat voor de realisering van hun wens ze de ouders van 
beide zijden nodig hebben. De benodigde goederen zullen ter be- 
schikking moeten zijn. Ze nemen dus een of twee ‘huisgenoten! of 
dorpsgenoten in het geheim, die als brug moeten dienen en kunnen 
helpen eventuele bezwaren uit de weg te ruimen. Ze worden genoemd 
ana kulungu, muisjes die een gat weten te knagen in een afgesloten 
mand; ze weten opening te bewerken, Dat dat niet zonder beloning 
gaat ligt in de aard van de zaak. 


. Zijn ze het samen eens dat verder moet worden gehandeld dan volgt 


tussen beiden het kawuku rehi, het afspreken van de tijd waarop de 
jonge man naar het meisje zal komen en de zaakaan de ouders van het 
meisje zal openbaren. Beiden zijn dan al doende om eventuele belem- 
meringen te overwinnen. Weten de ouders van de jongeman ervan en 
stemmen ze met het plan in dan beginnen deze al maatregelen te ne- 
men om straks op de vragen van de ouders van het meisje behoorlijk, 
d.w.z. met de nodige gaven te kunnen antwoorden. 


Is de afgesproken tijd aangebroken dan gaat de jongeman vergezeld 
van twee of drie ouderen waaronder een ‘spreker’, die in staat ís 
in de juiste bewoordingen verantwoording af te leggen aangaande 
wat er tussen de jonge mensen gaande is, naar het dorp van het 
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meisje. 

De traditionele gaven, mamult en Lulu àmahu, oorhanger met van me- 
taaldraad gevtochten keten, ndjara, paard, neemt men nu reeds mee, 
Deze tocht wordt genoemd lua pahartngu kawini, een uitdrukking met 
dubbele bodem. Men kan in het algemeen weergeven met licht laten 
opgaan over de vrouw, het meisje. Dat kan worden verstaan in let- 
terlijke zin, nl. de dag laten aanbreken over het meisje, d.w.z, 
tot het aanbreken van de dag bij haar blijven; het kan ook beteke- 
nen helderheid, verklaring geven over hun relatie. 


. In het dorp aangekomen begeven ze zich regelrecht naar de kamer van 


het meisje, waar de jongen tot het aanbreken van de dag met haar 
samen zal zijn (hart = helder dag, daglicht). De reactie van het 
dorp kan verschillend zijn. De ana kulungu hebben hun werk gedaan 
en meerderen zullen dus op de hoogte zijn min of meer van wat er 
gaande is. Het kan zijn dat ze rustig worden ontvangen en men ze 
laat begaan. Het is ook mogelijk dat men reageert met min of meer 
officieel rumoer en verzet. Nu moet de spreekvaardigheid van de 
‘spreker’ blijken. Ook de man dient zich wanneer hij te voorschijn 
is gekomen bescheiden en met verstand te gedragen, Om zijn bedoe- 
ling bekend te maken geeft hij een eerste gave één mamult met ke- 
ten panggalihu wângu la nggoru padopu wângu La kambàku tot omhel- 
zing van de nek en omvatting van de knieën, als om gunst en mede- 


dogen te vragen. 


. Wordt de mededeling gunstig ontvangen dan wordt deze mamult beant- 


woord met het geschenk van een doek. Spoedig daarna volgt een twee- 
de geschenk, nu uitgaande van de familie van het meisje, een twee- 
de doek om daarmee te vragen naar de kakomba winu kawàlu kuta dus 


de katiku wilt. 


. Wisten of vermoedden de dorpsgenoten reeds iets, eerst nu de vol- 


gende dag is aangebroken geven de ouders van het meisje aan de ka- 
bihu=genoten en de dorpsgenoten kennis van het gebeurde; ook de 
moeders broer van het meisje, hetzij deze in hetzelfde of in een 
ander dorp woont moet dadelijk in kennis worden gesteld van het 
feit dat er is een ahu mahet manu matunggulu, een hond die in huis 


gekomen is, een kip die daarop is neergestreken. Tevens wordt mede- 
deling gedaan van de meegebrachte kakomba winu kawàlu kuta. Is men 
tot overeenstemming gekomen dan wordt een afgezant gezonden naar de 
ouders van de jonge man om te vragen wiens kind dit is met de woor- 
den nggamu ahunanja na mahet nggamu manunanja na matunggulu wiens 
hond is het die in huis gekomen is wiens kip is daarop neergestre- 
ken, Deze vraag wordt voorgelegd met aanbieding van een doek en be- 
antwoord met het geschenk van een oorhanger, de kawuku wuana kalakt 
rauna, de hechting van de vrucht de steel van het blad; de zaak kan 
dus voortgang hebben en heeft voortgang met kawuku reht de overeen 
te komen tijd vastleggen en bespreking van de wíZ{ als in het geval 


van tama la kurungu, 


C. Pahangerangu, zich voegen bij, steun zoeken bij, aanleunen tegen. 
Dit is een woord dat in meerdere verbanden kan worden gebruikt. Zo 
bijv. in geval een minder bemiddelde steun zoekt bij, zich onder be- 
scherming stelt van een rijker bedeelde. In dat geval betekent steun 
zoeken bij tevens zich ter beschikking, ten dienste stellen van. 

Het is ook de aanduiding, een karakteristiek van een bepaalde vorm van 
voorbereiding voor een huwelijk en zo een erkende vorm van huwelijks- 
sluiting, in deze samenleving ook matua, naar behoren, geacht. 

Het kan gebeuren dat de verhouding tussen de beide families zo nauw 
is, de verbinding tussen de beide aangewezen partners zo voor de hand 
liggend dat men het niet nodig acht uitgebreid vorm te geven aan de 
verschillende stadia die leiden tot het tama la kurungu. Tets van: 
Waarom zouden we al die moeite doen; het elkaar lastig maken waar ze 
Immers op elkaar aangewezen zijn. Trouwens dat kost nog al wat. Elke 
Ontmoeting tussen de naast betrokken partijen vraagt wisseling van 
bepaalde geschenken en gepaste wijze van ontvangst; het overleg met 
de naaste verwanten van wie men medewerking behoeft vraagt maaltijd 
en slacht. Het ligt voor de hand dat al naar de status van de be- 
trokkenen en al naar de onderlinge verhoudingen en mogelijkheden het 
alles royaler of meer eenvoudig kan verlopen. Dit pahangerangu kan 
ook worden gezien als een meer eenvoudige vorm van hetzij tama la ku- 
rungu of van hartngu., Men kan zeggen màli tamaŭ maraja mâlt taninu 
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watja als we het maar als de schaduw op het droge als de spiegeling în 
het water doen zijn, nl. van wat het idealiter zou moeten wezen, En ook 
hier kan de beschikking van ouders en familie of het initiatief van de 
betrokken partners het uitgangspunt wezen. 

Reeds is vermeld dat van de bruidprijs kan worden gesproken als kabela 
punggu oka, partku buta rumba, het kapmes om de heining te hakken, de 
hak om het gras uit te trekken; de werkkracht van de ana kawint staat 
ter beschikking van de jera. Deze bereidheid tot dienst wordt in de hu- 
welijksvorm pahangeranau metterdaad gerealiseerd.Vandaar dat daarvan 
ook wel wordt gesproken als paatangu wikina, zich tot dienstbare maken, 
nl. ten behoeve van ouders en familie van het meisje, 

Twee vormen zijn te onderscheiden. Gaat het initiatief van de ouders 

uit dan kan het zijn dat de jongen reeds op jeugdige leeftijd in de 
hoede van de ouders van het meisje wordt overgegeven, opdat jongen en 
meisje samen opgroeien. De situatie van de jongen wordt genoemd met 
het woord pundeng!, wat we zouden kunnen weergeven met verhlijven, maar 
dan verblijven waarvan invloed wordt verwacht; het is tevens acht ge- 
ven op, waken over het resultaat dat hier wordt bedoeld. Dit gebeurt 
alleen in geval van nauwe relatie tussen de beide families bijv. wan- 
neer het gaat om kinderen van naaste broer en zuster of wanneer deze 
huwelijksbetrekking, dit connubium, reeds in meerdere generaties heeft 
bestaan. 

Zijn de beide a.s. partners volwassen, dan gaat nu het initiatief uit 
van de ouders van het meisje. Door hen wordt kennis gegeven dat de tijd 
voor de hechting van de band, kowutru lf, is gekomen. Daarbij wordt ha- 
wäla tera, een lap goed aangeboden welke wordt beantwoord door de ou- 
ders van de jonge man met één oorhanger met keten. 

Wanneer men zich straks voor bespreking opmaakt, Aurw:gu, is dat een 
bescheiden gezelschap, met de ouders alleen naaste familie en enkele 
dorpsgenoten. Ook de geschenkenuitwisseling wordt door eenvoud geken- 
merkt. Inderdaad, kakomba winu, xawàlu kuta wordt gegeven als bruid- 
prijs, vier oorhangers met daarbij behorende keten, twee met 'versie- 
ring! mapawthťt, de manlijke naast twee 'kale'makamuluku de vrouwe- 
lijke; daarbij één hengst en één merrie. Deze gave wordt beantwoord 

met vier doeken, doeken en rekker, zodat ook hier de ondersdeiding tussen 
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mannelijk en vrouwelijk duidelijk is. Hiermee is vrijwel de gehele 
wilt gegeven want hierin Ìs mee bedoeld de gave voor vader en moeder 
van de bruid. Alleen wordt ook de moeders broer niet vergeten, twee 
oorhangers met keten en één paard. Daarmee is het huwelijk gesloten; 
de jonge man wordt naar de kamer van zijn vrouw geleid, een handeling 
die men hier papohungu, samenvoegen noemt. 

De volgende dag keren de bezoekers de bruidnemende partij terua maar 
de jonge man blijft voorlopig met zijn vrouw in het huis van zijn 
schoonouders. Daar is nu hun plaats van leven en werken. Er begint 

een proces van vrijmaking. Staat hij aanvankelijk met zijn vrouw qe- 
heel in dienst in huis en tuin van zijn schoonouders straks krijaen ze 
toestemming daarnaast eigen tuin aan te leggen en te bewerken. De duur 
van die periode hangt af o.m. van persoonlijke verhoudingen, de wel- 
willendheid van de vrouws ouders, de dienstvaardigheid en tact van de 
jong getrouwden. Ze werken zich vrij. Hun opbrengst komt aan beide qe- 
zinnen ten goede. Tot de tijd dat ze met goedvinden van de ouders van 
de vrouw naar dorp en huis van de man mogen terugkeren. 


Gaat het initiatief uit van twee jonge mensen die reeds pakutangu, el- 
kaar sirih-pinang geven (zie boven)en zijn de mogelijkheden van beide 
families beperkt of zijn ze zeer na gelieerd dan sluit erkennina en 
bevestiging van hun verhouding zich aan bij het patroon van harfngu. 
In de regel zijn dan beide ouderparen op de hoogte van wat tussen hun 
kinderen gaande is. Wat de waarde van de gewisselde geschenken betreft 
geldt ook hier het ninu wat maŭ mara, de afspiegeling in het water, de 
schaduw op het droge. De spiegeling wekt het beeld van wat weerspie- 
geld wordt en is daarmee één in bedoelen. Dit geldt zowel van de ka- 
komba winu kawàlu kuta waarmee de jonge man zich presenteert als van 
de daarna volgende onderhandelingen. 

Heeft de jonge man zich kenbaar gemaakt dan zenden de ouders van het 
meisje bericht van wat gebeurde aan de andere partij met de vraag 
wiens kip is neergestreken op hun huis. De tijd voor húrungu naar vo- 
ren komen, zich opmaken, wordt vastgesteld. De dan volgende bespreking 
en wisseling van geschenken heeft ten doel ka naràpuwa na hàpa na nga- 
nguda, opdat aaneengesloten, vast, verzekerd zij hun 'nruimen en eten', 
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hun sìriepinang en hun eten. In de woorden hàpa ngangus Druimen en 
eten, Ìs gevat wat een mens voor zijn welzijn behoeft. 

Dan begint ook hier het proces van losmaking. Wel zijn de nu getrouw- 
den aan beide families verbonden en kunnen dat ook laten blijken,mear hun 
woonplaats is althans voorlopig in het huis van de ouders van de vrouw, 
matrilocaal. Tot zij inderdaad in staat blijken zich vrij te maken en 
toestemming krijgen om als het ware de verhouding om te keren zodat ze 
hun domicilie kunnen nemen tn het huis en dorp van de man. Dat bete- 
kent niet dat er van de bijzondere betrekking tot de vrouwsouders en 
familie niets overblijft. Het komt niet tot rfmbu rata dúru kätahu, 
vier woorden die alle afsnijden,doorsnijden, afbreken betekenen. Van 
de wilt, de bruidprijs gezegd beteken ze dat deze geheel afbetaald is. 
Dat wil dus zeggen dat ook nu ze teruggaan naar eigen huis, ze niet 
vrij zijn van de speciale band aan het huis van de vrouws familie, 

Ze zijn niet maar als ana kawini, als bruidnemers het aangewezen adres 
waarop waar nodig een beroep kan worden gedaan maar erkennen in die 
steun de bijzondere plaats die deze jera, deze bruidaevers voor hen 


behouden. 


D. Lalet toma, introuwen. 

De benaming spreekt voor zichzelf, Het gaat hier om een huwelijk waar- 

bij niet de vrouw overgaat naar huis en kabisu van de man, maar de man 

definitief overgaat naar, binnengaat in (tama = binnengaan) huis en 
kabisu van de vader van de vrouw zodat ook kinderen uit dat huwelijk 
geboren tot diens kabisu zullen behoren. 

Te denken is aan verschillende situaties. Ik noem er twee. 

a. Wanneer een moeders broer, jera, geen zoons,alleen dochters heeft, 
of ook wanneer hij geen kinderen heeft kan hij trachten het voort- 
bestaan van zijn wna, zijn huis, te garanderen door een zusters 
zoon tot zich te nemen. Dat geschiedt uiteraard na overleg met de 
ana kawini, normaal de vrouw nemende partij; de bruidnemers geven 
dus in dit geval de a.s. man. Deze jongen wordt in het huis van zijn 
moeders broer opgevoed en als de tijd gekomen is wordt het huwelijk 
tussen hem en zijn moeders broers dochter gesloten. Hij blijft in 
dit huis definitief om het te bewaren in het volgend geslacht. 
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Bij dit huwelijk zijn beide verwantengroepen tegenwoordia.Bruid- 
prijs wordt niet gegeven: de enige die zijn deel dient te ontvangen 
is de moeders broer van de bruid, een bijdrage die mogelijk door bei- 
de families tezamen of door haar vader alleen wordt gedragen, 

Heeft de jera ook geen dochter dan zal hij met betaling van bruid- 
prijs voor de în zijn huis opgenomen zusters zoon een vrouw zoeken 
onder zijn broers dochters of, indien ook dit niet mogelijk is, in 
de kring van zijn Jera, het adres waar hij anders ook voor eigen 
zoon een vrouw zou willen vinden. In deze wflt kan worden bijgedra- 
gen ook door de familiegroep van de jonge man; het komt ook voor dat 
de jera deze alleen draagt. In dat geval kan men spreken van anangu 
banda, beesten als kind hebben; door zijn beesten geeft hij wat hij 
door eigen kind niet geven kan, ze nemen de plaats van zijn kind in. 
‚ In geval van onvermogen om het benodigde voor de bruidprijs bijeen 
te brengen. We kunnen denken aan een verarmde familie; in het bij- 
zonder tellen deze overwegingen wanneer de jonge man een weeskind 
is, die levend binnen een arme familie bovendien geen kans ziet 

zich binnen die familie te laten gelden. In dat geval kan het over- 
leg tussen beide partijen uitlopen op de beslissing van Zalet tama, 
We zouden kunnen spreken van een niet te beëindigen pakhangerangu. 
Ook nu gaat de man over naar huis en kabisu van zijn vrouws vader, 


zijn moeders broer. 
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KABISU - MARAPU 


Met deze twee woorden zijn begrippen genoemd die ín de sumbase samen- 
leving nauw met elkaar zijn verbonden. Met ‘begrippen! is te weinig 
gezegd, want het gaat hier om verbanden die voor het leven, samenleven, 
heel het bestaan van de Sumbanees van wezenlijke betekenis zijn. 
Reeds Wielenga keeft op de nauwe samenhang tussen deze beide aewezen 
1) en sindsdien ìs deze relatie meer dan eens in discussie geweest. 
Ik denk bijv. aan de artikelen van Ds. Lambooy en van Ds. Van Dijk 
respectievelijk over ‘Het begrip Marapu in de godsdienst van Oost-Sum- 
ka' 2) en 'Het begrip Marapu in West-Sumba'3). Uit deze artikelen 
wordt wel duidelijk dat marapu in W.S. zich niet dekt met marapu in 
0.S. Het wordt in W.S. gebruikt in verbanden waarin men het in het 
oosten niet tegenkomt. Verbindingen als marapu moro, medicijn marapu, 
dus medicijn gekwalificeerd als marapu of marapu tòlu marapu manu 4) 
ei en kin marapu, kamen in 0.S. niet voor. Niet dat men daar geen 
krachtig medicijn zou kennen; men spreekt van tâda at mbiha manjola , 
van krachtig en machtig medicijn, van &ZZu mbiha manu mendt, machtig 
ei en krachtige kip, men weet van muru kawini, medicijn om de genegen- 
heid van een vrouw te winnen maar een verbinding met marapu zoals ín 
W.S. is hier niet in gebruik. Hetzelfde geldt van andere verbindingen 
als bijv. marapu bina, de poort-marapu, die men vindt hij de dorpsin- 
gang of marapu wàno de dorpsmarapu in het centrum van het dorp. Hier 
gebruikt 0.S. niet marapu maar katoda, een opgericht hout waarnaast 
een platte steen voor het neerleggen van gaven (Za kandutuku atu la 
pinu watu mbälaru, bij de paal van kernhout, op de platte steen) „dus 
katoda pindu bij de ingang en katoda paraingu in het centrum van het 
dorp. Het is duidelijk dat het woord marapu in W.S. kan worden ge- 
bruikt voor alles wat op een of andere manier met de niet zichtbare 
wereld is verbonden, een wereld waartoe de mens op Sumba weet in re- 
latie te staan. 

Nooteboom ín zijn studie over Oost-Sumba geeft voor dat gebied een 
omschrijving die breder is dan ik geneigd ben te geven. Hij meent 

dat het woord het best kan worden weergegeven als ‘persoonlijke en 
onpersoonlijke bovennatuurlijke macht, die ín talloze gedaanten kan 
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optreden'5). Wel is de meest belangrijke vorm die van de kabïisu mara- 
pu 'de mythische stamvader van de traditionele verwantengroep, wiens 
geschiedenis de mythe van de betrokken kabtsu is’, maar hij spreekt 
daarnaast van een ander soort marapu, die hun media vinden in offer- 
stenen, de reeds genoemde katoda 6). Ik meen nu dat de daar aangeroe» 
pen machten in 0.S. niet marapu worden genoemd, 

Het spreekt vanzelf, dat waar Wielenga de nadruk legt op het verband 
van de begrippen kabisu en marapu, hij în de eerste plaats denkt aan 
de door Nooteboom genoemde ‘meest belangrijke!'. Daarmee is dan gezegd, 
dat de kabisu niet alleen is een genealogische groepering maar afstam- 
ming in mannelijke linie, een unilineale traditionele exogame verwan- 
tengroep, een groepering tevens met locaal aspect in de relatie tus- 
sen kabisu en paraingu, maar dat de kabïsu ook een uitgesproken reli- 
gieus aspect heeft, men zou kunnen zeggen tevens een godsdienstige 
groepering is vanwege de gezamenlijke relatie tot de mythische voor- 
vader. 

Nooteboom meent dat men in relatie tot marapu van aanbidding en ver- 
ering moeilijk kan spreken. Hij wordt wel met respect benaderd omdat 
hij een machtig en geëerd lid van de groep is, maar de gevoelens die 
kenmerkend zijn voor de verering van een hogere macht zou de Sumbanees 
niet kennen t.a.v. marapu 7). Ik vind dít moeilijk te peilen en ik 
heb mogelijk ook andere ervaringen. De bewoners van 0.S. gebruiken 
niet alleen voor de relatie tot marapu maar ook voor de relatie tot 
andere straks te noemen machten het woord Zwmrungu, ze spreken van Zu- 
mungu marapu. Dit woord lumungu is weer te geven met aandacht geven 
aan, bezig zijn met, eventueel dienend verzorgen. De aard van dit be- 
zig zijn kan verschillend zijn. De recipr. vorm palumungu heeft de Þe- 
tekenis ten opzichte van elkaar, als regel in contrast met elkaar he- 
zig zijn met, dus twisten over, bijv. palumungu kawint een kwestie 
hebben, een twist hebben over een vrouw. In het N.T. is Zwrungu ge- 
bruikt als weergave van dïakonein, dienen bijv. ook in het bekende 
woord dat de Zoon des Mensen niet is gekomen om gediend te worden maar 
om te dienen (Marc. 10:45); in Hand. 6 wordt het gebruikt voor de 
dienst van het Woord (Za palumunja na pulungu, om het woord te bedie- 
nen). De relatie ís uiteraard verschillend al naar gelang van het voor- 
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werp van dit Zwrungu. Een verbinding als wat marapu, marapu geloven, 
komt in het sumbaas niet voor. Wat betekent allereerst geloven, voor 
waar aannemen, wat tot mij wordt gezegd wat dan tevens inhoudt een ge- 
loven, achten, vertrouwen van degene die het mij zegt. We vinden dus 
naast elkaar nda kuwatja na pantmu, ik geloof niet wat je zegt en nda 
ningu tau mawatja, er is niemand die hem gelooft, acht, respecteert. 
Het woord wat wordt in het christelijk spraakgebruik ook in religteu= 
ze zin gebruikt, tau mawatja t Miri, mensen die de Heer geloven; de 
afleiding pawat is weergave van ons ‘geloof’ als bijv. in Hebr. 11 ru- 
kuna na pavat, door het geloof. 

Onder de genoemde mythische stamvaders zijn er enkelen waarnaar meer- 
dere kabisu zijn gericht. Mogelijk is dat een heenwijzing naar een 
meer omvattende eenheid waarin meerdere kabisu zijn verbonden. Er is 
dus sprake van een zekere gradatie en deze meer omvattenden worden ge- 
noemd Marapu Ratu, men zou kunnen zeggen die onder de marapu als 
voornaamste gelden en een breder kring hebben van malwmungu, die hen 
hebben te gedenken. Onder hen worden genoemd Umbu Harandâpa Walu Ma- 
ndoku, Umbu Ngguru Nggutt Marapu Ratu wiens ‘huis’ te vinden is in Wal 
Mbidi, Kambera en Umbu Patt Walu Haharu die zijn'huis' heeft in Wunga, 
woongebied Napu. Van hen wordt gesproken als van Ina Ratu Ama Konda, 
Voorganger en Leider, omdat Fatu en Maràmba beide aan hen hun afstam- 
ming zouden hebben te danken. 

Deze, tezamen met marapu zijn de schakels voor de thans levenden met 
het mythisch verleden, op hen gaan de levensordeningen terug. Deze 
worden gezien en genoemd als de Lt Ina Lt Ama, het woord, de inzet- 
ting van Moeder en Vader (event. Vader-Moeder), de Vaders en Moeders. 
In W.S. spreekt men van Ina Nuku Ama Sara en ik meen dat daarmee in 
wezen hetzelfde is gezegd. Nuku Sara betekent wet en regel; het zijn 
degenen die wet en regel hebben gesteld en die de norm vormen voor de 
thans levenden. In het volgen van die regel is het heil aeleaen; deae- 
nen die ze volgen zullen malundungu, zullen tot het eind geraken, het 
eind van hun leeftijd, zegt men in 0.S. Daaraan beantwoordt in W.S. 
apònyna Énuku It sara nia apatupuna kavedana, wie het woord van wet 
en regel vervult, die zal zijn leeftijd voleindigen, d.w.z. tot hoge 
leeftijd komen, Hoge leeftijd, het uitgroeien van de tanden van het 
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varken,het gekromd zijn van de sporen van de haan, behoort tot wat 
met anaringina, het koek, het heil is bedoeld, 

Dat ook în W.S. het verband tussen marapu en verwantengroep, kabisu, 
wordt gekend blijkt uit het onderscheid dat men maakt tussen marapu 
paduki en marapu pawali, zoals ik dit hoorde in Lolf, de marapu waar- 
toe men komt, d.w.z. de marapu van de groep waarin de vrouw introuwt 
(dukt = komen tot) en de marapu waarvan de vrouw afkomstia is, dus de 
marapu Van de groep waartoe de vrouw in vaderlijke linie behoort. Het- 
zelfde spreekt łn een verbinding als marapu padeku (deku = volaen) ‚de 
marapu. van de vrouws familie die de uitgetrouwde dochters niet uit het 
oog verliest, ze volgt ook in het huis van haar man. Ik heb deze naam 
niet gehoord in verbinding met Ana Ina Ana Ama zoals vermeld in het 
artikel van Ds. Van Dijk 8) wat uiteraard niet zegt dat dit beslissend 


is. 


Ndewa - Pahomba 

Ik bezit een door mijn oudste en tot nu toe actieve medewerker, de 
heer Kapita, een în het Sumbaas gesteld opstel over Pamangu Ndewa, het 
spijs geven aan(de) Ndewa, een van de grote rituelen, die naar men 
zegt door elk van de kabtsu eens in de acht jaar zou moeten worden 
volvoerd. Het getal acht ís hier natuurlijk intrigerend, want je komt 
in de verleiding te denken, dat we hier weer te doen zouden hebben 
met het getal dat matoma, dat vol-doet, dat aan het eind brengt en 
dus daarin een achttal kabtsu zouden zijn verondersteld als het aan- 
gewezen getal. Ik kan er alleen maar op attenderen, want ik heb het 
ritueel nooit meegemaakt en het is wel zeker, dat er in de jaren dat 
we op Sumba waren de gelegenheid daartoe niet is geweest daar ik an- 
ders door de heer Kapita zou zijn gewaarschuwd. Hoe het zij, in beel- 
dende taal wordt in dat opstel een crisissituatie getekend waarin het 
welzijn aan alle kanten wordt bedreigd zodat de noodzaak opkomt om 
door raadplegen van de mowalu, het orakelsnoer en het schouwen van de 
ingewanden van een kip, waardoor het resultaat van het put mowalu,het 
raadplegen van de mowalu, dient te worden bevestigd, naar de oorzaak 
daarvän te vragen. Drie mogelijkheden worden dan onderscheiden als 
Oorzaak van dit onheil. De derde blijkt de werkelijke te zijn. 
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Hij zou het kunnen zijn die woont boven aan de huistrap in de opening, 
ingang, van het boverhuis, de ruimte tussen de recht opgaande stijlen 
van het torendak, die zijn plaats heeft in de mand van rotan gevloch- 
ten, die het grote huis, de brede huisvloer bezet, na marapu na patu- 
tu na padat, de marapu hier gehoed en bewaakt wordt(tutu = hoeden in de 
zin van acht geven op). Blijkbaar gaat het hier om de marapu umna, die 
geacht wordt zich te bevinden ma dita,, in het bovendeel van het huis, 
Opvallend is hier de identificatie met de tanggi. marapu, de marapu 
voorwerpen, die in het van rotan gevlochten mandje worden geborgen. 

De tweede mogelijkheid zijn de maheda mameti, de gestorvenen, da ma- 
tama la tana da mahet la awangu, die neergedaald zijn in de aarde ,‚op- 
gestegen ten hemel. Zijn deze soms ongunstig gestemd en onvoldaan? 
Mogelijk is hun buik hongerig en is hun keel verdroogd; mogelijk is 
hun buik ingevallen en zijn hun tanden wit omdat ze niet tot spijs en 
drank zijn geroepen. 

Als ook deze mogelijkheid niet wordt bevestigd komt de vraag op of 
het een zaak is van wie wordt (worden?) genoemd kavuku tumbu kawuku 
dadïi, de hechting van groei en wording, van wie wording en groei af- 
hankelijk zijn, na indi woru na lindi bâba, de brug van voortgang en 
vermenigvuldiging, waarlangs kinderzegen en de voortgang van de kudde, 
de voortgang van het leven ons tcekomt Za ndewa lurt la pahomba luri. 
ligt het bij de ndewa vahumba, die met het woord Zurt, levend of des 
levens worden gekwalificeerd? Van deze machten wordt dan gezegd dat 
deze zijn na pola bäkuluna na rau mbàlaruna, de grote stam en het bre- 
de blad er van, na Zulu hetna na amı tindjana, de hoog ongaande rank, 
de diepgaande wortel er van nl. van het welzijn. 

Het ritueel wordt genoemd Pamangu Ndewa, maar deze eenheid omsluit 

een tweeheid. Naast Ndewa wordt Pahomba genoemd. Men krijgt soms de 
indruk dat een eenheid zonder partner niet kan bestaan, dat het moet 
zijn een eenheid in een tweeheid, een tweeheid in een eenheid; de een- 
heid is eerst in de tweeheid vervuld. 

Indertijd is de vraag aan de orde geweest of het woord marupu als 
weergave van god als naamwoord zou kunnen worden gebruikt. Dat heeft 
geen resultaat gehad, die gedachte is afgewezen. Maar zouden we een 
sumbase uitdrukking willen gebruiken dan zou er dunkt mij voor ndewa 
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meer te zeggen zijn dan voor marapu. Maar ook deze weergave wordt door 
niet onbelangrijke bezwaren gedrukt. De meervoudsvorm van dit oor- 
spronkelijk sanskriet woord vinden we bij de Sa'dan Toradja, nl. deata 
en Dr. Van der Veen geeft in zijn woordenboek als betekenis god,geest, 
levenskracht die alles bezielt, levensgeest, cok ziel van de mens 9) 
en deze zelfde betekenissen zouden we dunkt me ook voor het sumbase 
Niewa kunnen geven. Deze Ndewa is een eenheid en een veelheid en heeft 
in deze wereld tal van manifestaties en het zijn dunkt mij deze mani- 
festaties die worden gekend,bedoeld, waar men een katoda vindt. En 

ook hier is de eenheid telkens een tweeheid. 

Met deze twee-eenheid worden nu meerdere andere twee-eenheden aeasso- 
cieerd. Zo begint dit opstel met de associatie van NZewa - Pahomba, 
met zon en maan. Spreken we van Ndewa dan is dat, dan is daarmee ge- 
zegd, dan denken we aan de zon, het (de?) warme; spreken we van Paho- 
mba dan ìs dat, dan denken we aan de maan en de morgenster, het (de) 
koele. Manifestatie en identificatie liggen hier vlak hij elkaar. In 
Manggarai zijn zon en maanseen aanduiding van het Hoogste Wezen, het 
ìs een wijze van benoeming 10). Even verder wordt gezegd dat na matina 
de afschaduwing, de representatie van de Ndeva is de zon en het men-- 
struatie bloed; die van de Pahomba is de maan en het mannelijk sperma. 
In verband daarmee hebben Ndewa en Pahombaodk elk een eigen kleur. 
Rood is de kleur van de Ndewa en wit de kleur van de Pakomba. Goud 
wordt geassocieerd met Ndewa zilver met Pahomba. Vandaar ook dat wat 
als offer aan Ndewa wordt aangeboden dient te zijn een geheel donker 
gekleurd varken of een rode kip en geel gekleurde klapperrijst;, daar- 
bij kawàdaku marara, goud schilfers. Wat als offer aan Pahomba wordt 
aangeboden ìs een witte geit of een witte kip, witte santenrijst en 
kawàdaku mabara, zilverschilfers. Rood samenhangend met het vrouwe- 
lijk karakter van Ndewa wit in verband met het mannelijk karakter van 
Pahogba. Reeds eerder heb ik er op gewezen dat deze onderscheiding ook 
uitkomt bij aanbieding van sirih pinang. Wanneer paħàpa pakanata, 
saamgebonden sirih pinang wordt aangeboden zal dat zijn één mannelijke 
huluku en één vrouwelijke Ruluru de eerste met een witte draad de 
tweede met een rode draad omwonden. 

Ook geldt de onderscheiding Ndewa la paraingu pahomba la maràda, Ndewa 
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in het dorp, Pahombda in de vlakte, de machten van het niet bewoonde land 
en van overzee. Hiermee îs dunkt me niet gezegd dat Ndewa zich al- 
leen binnen de paraìngu Pahomba alleen daarbuiten zou betonen. Bij de 
katoda, ook bij de katoda kavindu, opgericht bij de dakrand gaat het 
steeds om Umbu Râmbu, de Heer en Vrouwe, hier om Ndewa Pahomba marenti, 
Ndewa en Pahomba die dichtbij zijn. Het îs verder niet zo dat hun wer- 
kingssfeer is beperkt tot de plaatsen waar een katoda is opgericht. 
Daar waar deze te vinden îs worden ze benoemd naar de functie, de wij- 
ze van bescherming die ze hier verlenen, maar waar men bijv. uitgaat 

om te jagen of afdaalt naar het drooggelopen strand om stranddieren 

te zamelen zal men op enige afstand van het dorp pandâbabarungu at, 

een hout dwars over de weg leggen; gaat men door het hoge gras dan zal 
men twee bundels samenknopen. Dit alles om de weg te versperren opdat 
kwade machten niet zullen volgen en het resultaat van jacht en vangst 
verijdelen. Behalve de jora taku jora pangga, la tidu la kundu, de 
gezel op de tocht,‚die zich zet op hoofd en schouder, de eigen marapu, 
zal men aanroepen Umbu Rèmbu maninja la jehu, de Heer en Vrouwe die 
zich hier bevindt. Men krijgt de indruk van een geheimzinnige aanwezi- 
ge waarop steeds een beroep kan worden gedaan. Wat de betekenis van het 
woord pahomba is kan ik niet met zekerheid zeggen. Een weergave als 
plaats van aanroeping in de vlakte is wel niet onjuist maar verklaart 
niets. Tot nu toe kan ík alleen maar gissen en moet het antwoord schul- 
dig blijven. Laat ik nog eenmaal de correlaties volgen waarmee in dit 


verband wordt geassocieerd; 


Ndewa Pahomba 
zon maan 
‚rood wit 
vrouwelijk mannelijk 
goud zilver. 


Wat de katoda betreft zijn te noemen: 

l. katoda kawïindu, de katoda bij de dakrand, op het erf voor het huis. 
Het is de plaats van verkeer met ndewa marent pahomba mareni, nde- 
wa en pahomba,dte dichtbij zijn. Dit nabij zijn geldt ook van 

2. katoda paraingu, de dorps=-katoda, opgericht voor het huis van de 
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eerste hewaner, waar aanroepina wordt gedaan în zaken die het ge- 
heel van het dorp betreffen. En eveneens van 

. katoda pindu, katoda bij de dorpspoort, de plaats van wie mapaluħu- 
nda la mbaru mapatamanda la malingu, die ons doet uitgaan in de 
morgen en doet binnengaan în de avond, die ons uitlaat en weer op- 
neemt. 

. katoda padangu de katoda van het weideveld, waar men in zonderheid 
vraagt zorg voor en vermeerdering van de welstand van de kudde, 


5. katoda lâtangu en 


. katoda woka, de katoda van sawah, rijstveld en tuin. Ze zijn te 
vinden aan het ‘boveneind' van sawah of tuin. Boven d.w.z. ín de 
richting stroomopwaarts, vanwaar de zegen wordt gevraagd en ver- 
wacht, die ‘van boven! komt. Van deze, zij het niet van deze al- 
leen - wordt gezegd na mamata nda purt na mawtiht nda ndjitli wiens 
(wier?) ogen niet slaperig worden en wiens (wier?) voeten niet ver- 
moeid worden; de altijd gerede bewaarder, 

In een toelichting van de heer Kapita attendeert hij er op dat bij 
de katoda woka en katoda làtangu worden aangeroepen de marapu ka- 
bihu van de bezitter tezamen met Umbu Râmbu, de ndewa tana de nde- 
wa van deze grond. Het komt me waarschijnlijk voor dat dit niet 
alleen geldt bij aanroeping bij deze beide katoda. 

. katoda bungguru, in een tuincomplex of sawahcomplex. Bungguru be- 
tekent bijeenkomen, samenkomen, samen zijn, dus een katoda waarbij 
het gaat om een complex van tuinen of velden aangelegd en hewerkt 
Onder leiding hetzij van een van de kabihu mangu tanangu, een van 
de kabihu die als grondvoogd fungeren, of van degene aan wie door 
de mangu tanangu dit gebied is toegewezen. De functie is wezenlijk 
dezelfde als bij katoda woka en katoda Tätangu, maar hier handelen 
ondergenoemde leiding allen die binnen dit geheel hun tuin (sawah) 
bewerken. 

. Daarvan is te onderscheiden de katoda padira tana, de katoda tot 
begrenzing, afgrenzing van bewerkte en niet bewerkte grond. Deze 
wordt opgericht daar waar een bepaald stuk grond voor het eerst 
wordt opengelegd, ontgonnen en markeert de grens tussen dt 'vrijge- 
maakte' en niet vrijgemaakt gebied. Er bestaat toch geen onbezette 
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grond; elk stuk grond heeft zijn heer. Toen wij nog maar kort woon- 
den op de plaats waar ons huis was gebouwd, kwam een van de huren 
vragen of hij ons niet een varkentje zou brengen opdat we de heer 
van de grond (W.S. mert tana) zouden vragen te verhuizen en onze 
woonplaats los te laten. In 0.S. spreekt men van wândt tana, de 
machten die de grond bezitten; bij eerste ontginning vraagt men 
die te gaan naar de plaats waar de katoda padira tana wordt opge- 
richt. Daar zullen ze de aandacht ontvangen die hun toekomt. 
Deze machten worden blijkbaar als een gevaar, een af te wenden drei- 
ging gezien. Daartegenover hebben umbu-ràmbu die bij de katoda 
woka, =-Tàtangu, == bungguru worden genoemd en gedacht een posi- 
tieve functie. Ik denk in dit verband aan het onderscheid dat 
Swellengrebel în vertaling maakt tussen vereren en bezweren daar 
waar de Baliër de relatie met hetzelfde woord aanduidten spreekt 
van mudja dewa en mudja kala, vereren van goden en daemonen 11).In 
het onderscheid en de verbinding tussen katoda bungguru en katoda 
padira tana spreekt iets van deze ambivalentie, dit gericht zijn 
naar twee zijden. Het een zowel als het ander is wezenlijk, want 
ook de wândt tana behoren tot wie bij de katoda bungguru worden sa- 
mengeroepen. Het is dus een samenkomen niet alleen van de bewerkers 
van de grond maar tevens zowel van de machten die het welzijn van 
het gewas zouden kunnen bedreigen als die over dit welzijn waken. 
9. Katoda mihi, Miht is dat deel van het strand dat bij eb droogvalt 
en waar de stranddieren worden gezocht; purungu miht, neerdalen uit 
het dorp naar het strand om deze aanvulling van het menu te zoeken. 
Wie dat doet zal bândjalungu pahâpa, sirih-pinang neerleggen bij 
de katoda miht voor umbu ràmbu maninja la jehu, de heer en vrouwe 
die zich hier bevinden om goed resultaat van de vangst te vragen. 
Ik heb reeds genoemd het pandâbarungu at, hout over de weg leggen 
om zo de weg af te sluiten. Dat kan men o.m. doen bij het afdalen 
naar het strand. Men zegt daarbij: 
Welaan Heer, reeds is hier het samengebonden gras 

het dwarsggelegde hout, 

wat niet mag worden overtreden 

niet mag worden overschreden. 
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Welnu 

betoon Uw kracht 

gebruik Uw sterkte, 

gij gezel op de tocht, 

gij metgezel op de weg, 

die gezeten is op hoofd en schouder, 

die met mij opstaat, 

die naast mij voortgaat (d.w.z. de 
eigen marapu ) 

en evenzo gij 

umbu-ràmbu hier, 

die zich bevindt achter het hoge 
gras 

beschut achter de steen, 

pleegt overleg en werkt tezamen 

om af te sluiten de weg in het dal 

te versperren de weg op de heuvel 

voor wie zou volgen en achternagaan 

de kwade wândi, de onreine geest, 

dat die niet overschrijde 

de grens niet overtrede. 


Daarna volgt de bede dat č Umbu wangu t Ràmbu wangu,de Heer van het 
geluk, de Vrouwe fortuin vooraanga en de weg opene. Het gaat van 
Umbu-Ràmbu tot Umbu Rànbu, alle manifestaties representaties van 
Hupu Ina Hupu Ama, de Al-Moeder, de Al-Vader (hupu= uiteinde, the 
limit, ten volle, een en al). Het is of het gaat om een geheimzin- 
nige aanwezigheid, die zich overal laat gelden. 

Onder de'namen' waarmee gesproken wordt van na Mawulu tau na Madjt 
tau horen we naast Ina Mbulu Ama Ndàba, Al Moeder, Aller Vader, 
naast Ina Nuku Ama Hara, Moeder-Vader die regel en wet hebben ge- 
steld ook Ndewa Mbulungu, Pahomba Mbulungu, Al Ndewa, Al Pahomba, 
Het behartigen van de zaak van ndewa en pahomba (lumungu It ndewa 
I£ pahomba)is naar men zegt als de boomtrede van kernhout, de ste- 
vige voetband, een steun waarop de voet kan staan, waarop je aan 
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kunt. Zoals genoemd opstel het zegt: 'Het gaat om groei en wording, 
om vruchtbaarheid en vermenigvuldiging, geboorte van jongens en 
meisjes vragen we, de rozigen (jongens) en de blanken (meisjes). En 
evenzo vragen wij rijkdom en bezit, isabel en schimmel, die dansen 
bij gongslag; goud en zilver, borstsieraad en voorhoofdsiersel; wij 
vragen grijsheid van haar en uitkomen van de horens, kromming van 
de sporen van de haan, uitgroeien van de tanden van het varken. 
Daartoe geven we de vol-doende huluku, de toereikende kuluru. Daar- 
om spreken we van de zaak van ndewa en pakomba als de diepgaande 
wortel, de opgaande stam, uitspruiting van groei en wording omdat 
we vragen voortgang van mens en beest'. 

En van marapu wordt gezegd dat die is als Zindt papakalangu, ketu 
papadjolangu, de gelegde brug de uitgestrekte haakstok van na Ma- 
wulu tau na Madjt tau, de verbinding tussen de Schepper en de men- 
sen. 

De machten die in 0.S. met ndewa pahomba worden aangeduid kent men 
ook în W.S. maar ze worden hier met wat in 0.S. door marapu wordt 
aangeduid onder één naam begrepen, waardoor uiteraard de onderschei- 
ding minder duidelijk is. 
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TANA MEMA - TANA DAWA 


Met deze woorden is een spanningsveld genoemd waarin het huidige Sumba 
leeft, waardoor het leven van zijn bewoners mee wordt hepaald. In West- 
sumba dienen deze woorden om het verschil, de tegenstelling tussen 
vroeger en nu aan te geven. Tana hetekent land, aarde, woonaebied bijv. 
ter onderscheiding van tana Loura van tana Kodt, maar ook wereld,zoals 
wij kunnen spreken van onze huidige wereld; het gaat dan om de wereld 
en die daarin leven. Leven nu doet men op bepaalde geordende, gewende 
wijze; daarin gelden bepaalde relaties, het krijgt zijn vorm in de ge- 
wende instituten, vormen van samenwerking en is gericht op bepaalde 
doeleinden. | 

Tana mema is de eigen, de gewende, oorspronkelijke wereld waarin men 
zich thuis voelt of voelde en waarin men zich weet te bewegen. Daar- 
tegenover is tana dawa de vreemde wereld, Met dawa(0.S. djawa) wordt 
aangeduid alles wat van buiten Sumba komt, bijv. kalowo dava,de vreemde, 
de van buiten bekend geworden pisang, de papaja. Tana dawa is nu desum- 
base wereld zoals die openligt voor de invloeden van buiten, dvnamische 
krachten die de sumbase leefwereld fundamenteel hebben gewijzigd. 

Als organen van die vreemde invloed zijn te noemen hijv. de handel, 
waarmee vroeger niet bekende goederen Sumba binnenkwamen, het bestuur, 
i.c. het vreemd bestuur, de bestuursorganen van het N.I. gouvernement 
met al zijn verschillende activiteiten en diensten(door de doorsnee 
Sumbanees dikwijls eer als lasten beleefd), met pacificatie en zo ‘orde 
en rust’, met wegenaanleg (opening van het terrein) en al wat daarmee 
is verbonden, met andere wijze van rechtsbedeling, met onderwijs, ge= 
zondheidszorg, aandacht voor economische sterking, wat alles tezamen 
het sumbase uiterlijk maar op subtiele wijze ook het innerlijk grondig 
heeft aangetast en gewijzigd. Naast het bestuur is als orgaan waarlangs 
de vreemde wereld binnenkwam ook de zending te noemen. 

Dit totale complex van invloeden is aangeduid met het woord dawa.Zoals 
een van onze oudere kennissen tegen ons zei: tana dawa baa-we, het is 
al het land, de wereld der vreemden geworden. Onder alles wat vreemd 

is behoort (behoorde?) ook de vreemde taal, vroeger het Maleis, De taal 
die met handel, bestuur, onderwijs, zending binnen kwam; het communi- 
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catiemiddel met de vreemden werd panewe dawa de spraak der vreemden ge- 
noemd. 

Deze vreemde wereld wordt gezien als een samenhangend geheel, waarin 
ook de godsdienst ís opgenomen. Zo is het antwoord te verstaan dat meer 
malen werd gegeven op de vraag of iemand een christen was: nda kupânde- 
kingge panewe dawa, ìk ken de taal der vreemden niet, Daarmee was het 
dan gezegd. Gaf vroeger een familie toestemming dat een meisje in in- 
ternaat of zendingsgezin werd opgenomen, dan betekende dit voor de fa- 
milie een totale overgang naar deze nieuwe wereld, religie ìncluis,Het 
een is niet los te maken van het ander. 

Tana mema wordt beheerst door de pata mema, de eigen zede (0.S. hurt 
memangu), de van ouds gevolgde zede en regel van het leven, die aan 
elke groep en daarin aan elk mens de hem of haar toekomende plaats in 
leven en wereld toewijst; zegt hoe je met mensen en dingen hebt om te 
gaan, De vertaling met zede, gewoonte is wel niet onjuist, maar doet 
makkelijk tekort aan de diepe achtergrond van deze woorden. Hier is een 
bron van gezag, hier was een eind van tegenspraak. Pata memamawe, het 
is vanouds onze pata, onze wijze van doen, is voldoende verklaring voor 
het feit dat men de dingen doet zoals men die doet. In deze pata(huri) 
ligt de verbinding met het voorgeslacht; het is de regel die in de voor- 
tijd, oudtijds, door de voorvaderen is vastgesteld. De hurt (pata) 
wordt ook aangeduid als de Lii Ina L Ama, het woord, de levenswijze 

van Moeder, van Vader, in welke verbinding de vroegere geslachten zijn 
genoemd. Dit woord, dit doen, dient te worden gevolgd opdat 2 ndaingu 
li urangu, getijde en regen een gunstig verloop hebben. Het menselijk 
leven is zo în het kosmisch leven gehecht, is in die orde opgenomen. 
Het is ons meer dan eens verzekerd dat vroeger, ba tana memapowe, toen 
het nog de eigen wereld was, de regen veel beter doorkwam. In het wes- 
ten zegt men, dat wie wet en regel vervult, zich daaraan houdt, zijn 
leeftijd zal voleinden, op hoge leeftijd zal sterven. 

Hoe deze invloed van dava kan worden doorleefd kun je enigszins vermoe- 
den als je een oude sumbanees hoort zeggen dapakâba nddbaja na hurika, 
ze hebben al onze zeden, haast zou je kunnen zeggen heel ons eigen le- 
Ven, krachteloos gemaakt.Kûba , flauw, smakeloos, krachtelons kan bijv. 
gezegd worden van een medicijn dat niet meer werkt, zijn kracht heeft 
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verloren; of van de ndewa ven een man die publiek beschaamd is gemaakt, 
Tana mema - tana dawa het zijn mensen die de spanning daarvan doorle- 
ven. 

Het is te verstaan dat het hier gaat om een proces dat op alle levens- 
terreinen zijn onthechtende invloed laat gevoelen. De beweging gaat 
van mema naar dawa en deze richting is onomkeerbaar. Er is geen terug- 
keer van dava tot mema mogelijk. Ook niet na het wegvallen van de ko- 
loniale relatie. Maar wat dawa is kan worden toegeëigend, kan een 
nieuw ‘eigen! worden; mogelijk zal in dit toeëigenen mema een functie 
hebben al is het meermalen ook niet eenvoudig dit mema te zien en te 
herkennen. 

Iets daarvan wil ik trachten toe te lichten aan een bepaald aspect nl. 
de bestuurlijke organisatie. Daarbij noem ik twee publikaties. Eerst 
‘Witnesses together’, de titel van het rapport van de oprichtingsver- 
gadering van de East Asia Christian Conference, Kuala Lumpur 14-24 mei 
1959. De E.A.C.C. ís een organisatie waarin vertegenwoordigers van 
christelijke kerken en nationale christelijke raden in Oost Azië, in 
het westen begrensd door Pakistan en India,in het noorden door Janan, 
in het oosten door Australië en Nieuw Zeeland, samenkomen om zich te 
beraden over hun taak, de New Ways of Service in een veranderende we- 
reld. In dit rapport komt voor een voordracht van Mr. M.M, Thomas, 
leider van een instituut for the study of Religion and Society in Ben- 
galore, nu voorzitter van het Centraal Comité van de Wereldraad, Hij 
gaf Some Notes on a christian interpretation of nationalism in Asta. 
Een van de paragrafen was ‘An Indian Perspective’. Daarvan volgen hier 
enkele citaten. Indian nationalism, aldus Mr. Thomas, was conscious 

of the positive and the negative aspect of western impact at once. 
Het erkende the significance of western political ideas and values 
maar heeft verstaan dat nationalisme noodzakelijk was om the creative 
values of the West introduced to India te bewaren voor de ondergang 
waarmee ze werden bedreigd door de corruptions of western power. De 
relatie van nationalisme tot westerse invloed is dus ambivalent. De 
britse macht heeft enerzijds de basis gelegd voor politieke eenheid, 
voor democracy and social progress; maar deze zelfde macht heeft ge- 
faald in de realisering daarvan. Indisch nationalisme en nationale 
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vrijheid waren noedzakelijk om de creatieve krachten van het westen 
tot vervulling te brengen. ‘The Indian nationalism has saved the mis- 
sion of the West in Asia'. En dus in alle verzet tegen westerse over- 
heersing, er is in de reactie van het nationalisme geen terugkeer tot 
het verleden. Het begrip natie en nationalisme is te zien as a legacy 
of British rule. 

Bij een andere gelegenheid zegt dezelfde Mr. Thomas dat 'The first day 
of Indian nationalism was not the year 1857' (in mei van dat jaar brak 
gewelddadig verzet uit tegen de britse overheersing), ‘but it was the 
day when the British established a university to train the elite! 1). 
Het gaat toch om nation building in verzet evenzeer tegen overheersing 
door vreemden als tegen elke vorm van provincialisme, groepering en 
ordening naar stamverband en onderscheid van taal. 

Mutatis mutandis zou hetzelfde gezegd kunnen worden van de ambivalente 
relatie van het indonesisch nationalisme ten opzichte van het Neder- 
lands-Indisch bestuur. Sinds het eerste nationaal congres in Solo in 
1928 is het ideaal van jong Indonesië uitgedrukt in het Satu bangsa, 
satu tanah, satu bahasa,êên volk, één land, één taal. Een ideaal dat 
niet zonder fundament is in de werkelijkheid maar dat tevens in span- 
ningsrelatie tot die indonesische werkelijkheid staat. In 1951 sprak 
ik voor studenten van de Theologische Hogeschool over kerk en volk op 
Sumba en had het daarbij zonder mij toen van een onjuiste uitdrukking 
bewust te zijn over bangsa Sumba, het sumbase volk. In de daarna vol- 
gende bespreking maakte een van de studenten daartegen bezwaar.Bangsa 
Sumba, een sumbaas volk zei hij bestaat niet in het zelfstandig Indo- 
nesia. Spreekt men terecht van bangsa Indonesia, het indonesische 
volk, dan kan dit woord niet meer op dezelfde wijze van de verschil- 
lende bevolkingsgroepen binnen het ene Indonesia worden gebruikt. U 
kunt alleen spreken van suku bangsa Sumba, de sumbase bevolkinasaroep, 
het sumbase volsdeel. Aldus mijn criticus. En dus met bangsa Sumba is 
hier te veel gezegd, Niet aan de orde gekomen is toen de vraag of ge- 
zien van andere zijde, van de zijde van de bewoners van een bepaald 
woongebied op Sumba ook met dat suku bangsa Sumba niet te veel zou 
kunnen zijn gezegd, te veel nl, in verhouding tot de dagelijkse wer- 
kelijkhetd binnen het eigen leefmilieu. 
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In dit verband noem ik een tweede publicatie nl. Local, Ethnic and 
National Layalties in Village Indonesia 2). Het gaat om de vraag in 
hoeverre die nationale of zelfs die etnische verbondenheid i.c. de 
verbondenheid als gezamenlijke inwoners van Sumba, als behorend tot 
eenzelfde sumbase samenleving een realiteit is in de dorpen of woonge- 
bieden waar de actuele, relaties in het dagelijks verkeer met dorps- en 
tana-genoten;, mogelijk, waarschijnlijk prevaleren. Ik noem enkele er- 
varingen die daarop wijzen. 

In de eerste helft van 1946 woonde ík een ontmoeting bij van de verte- 
genwoordiger van het Nederlands-Indisch gezag met de bevolkingshoofden 
op het bestuurskantoor te Wai Kabubak. Aan hen werd meegedeeld dat een 
andere tijd was aangebroken; dat men zou gaan bouwen op andere grond- 
slag om te komen tot een nieuwe staatkundige opbouw atas alasan demo- 
krast ¿ap basis van de democratie. Een van de aanwezigen was toen zo ver- 
standig te vragen: Apakah ttu demokrasi, wat is dat democratie. De 
vertegenwoordiger van het Bestuur sloeg toen het bij de hand liggende 
woordenboek van Van Rorkel op envond daar pemerintahan rakjat regering 
van het volk. Dat maakte de zaak niet veel duidelijker maar wekte toch 
bij enkelen de gedachte van een weg tot vervulling van lang gekoester- 
de wensen t.a.v. het eigen woongebied. In één geval heeft dit geleid 
tot een actie van de bewoners van een bepaald gebied, onder leiding 
van een man van de nieuwe elite om tot de vroegere eenheid van hun 
woongebied terug te keren; bij die van een ander werden verwachtingen 
in die richting gewekt, die niet zijn gerealiseerd. Het eerste was 
Tana Righu, het tweede was Mangili. Tana Righu welks grondgebied on- 
der drie aangrenzende woongebieden was opgedeeld - het was daar dus 
bij gevoegd - is inderdaad weer een eenheid met eigen ‘zelfbestuurder! 
geworden. Hoe men deze verduidelijking ook mag hebben verstaan en wel- 
ke verwachtingen ook zijn gewekt, is daarmee het herstel van Tana 
Righu geworden tot een realisering van de democratie? En of hier spra- 
ke is van terugkeer naar mema , naar een herstel van de oorspronkelijke 
eenheid? Van deze terugkeer kon geen sprake zijn. Ook het herstelde 
Tana Righu werd niet weer het Tana Righu van vroeger; het was van de 
aanvang aan als administratieve eenheid opgenomen in een bestuurlijke 
organisatie, die formeel aansloot bij de vroegere administratieve in- 
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deling, waardoor het via district en kebupaten onderdeel werd van een 
provincie en zo ingevoegd in de Negara Indonesia. Formeel werd het 
daarvan een onderdeel. Dat de beleving van deze formele eenheid dui- 
delijk achterbleef bij wat gewenst is om die werkelijk te doen func- 
tioneren, dat dus de local loyalty duidelijk prevaleerde boven de 
ethnic loyalty bleek toen hun voorman de consequenties trok die zij 
niet hadden voorzien en bedoeld. Deze man van de nieuwe elite stond 
niet alleen voor herstel van zijn eigen woongebied maar leefde mee in 
de nieuwe opbouw van heel Sumba binnen geheel Indonesia. Hij werd lid 
van het kort daarna ingesteld vertegenwoordigend lichaam dat o.m. be- 
slissingsbevoegdheid had inzake nodige financiële maatregelen voor ge- 
heel Sumba. Toen hij naar eigen overtuiging trachtte deze maatregelen 
ook in eigen gebied door te voeren is hem dat bepaald niet in dank af- 
genomen. Zijn optreden bleek niet zonder gevaar voor hem zelf. 

In het jaar 1946 werden ook de beide conferenties van Ma]ino (15-25 
Juli) en van Den Pasar gehouden. Over beide conferenties is een publi- 
catie verschenen, elk met een pakkende titel, nl. Malino maakt histo- 
rie 3) en over Den Pasar, waar de deelstaat Oost Indonesia werd ge- 
sticht, Den Pasar bouwt een huis 4). 

Wij woonden destijds in het stille Melolo aan de Z.0. kust van Sumha. 
Ik was in Den Pasar meer dan voorheen in aanraking gekomen met verte- 
genwoordigers van een levend en actief nationalisme, Als je dan weer 
terug bent in dat stille milieu waar de rimpeling van wat je in Den 
Pasar hebt meegemaakt zich maar nauwelijks laat bemerken dan ben je 
geneigd je af te vragen: Wat is nu waar? Het is of dawa en mema onbe- 
reikbaar ver van elkaar verwijderd zijn. Je moet ze beide als waar er- 
kennen en je vraagt je af hoe je wat je daar beleefd hebt hier zult 
kunnen doorgeven. In Den Pasar kwam duidelijk naar voren dat men meen- 
de dat de nieuwe opbouw het meeste kans van slagen zou hebben als de 
traditionele leiders ook hier de leiding zouden kunnen nemen en bij 
deze vernieuwing zouden kunnen worden betrokken. In een gesprek met de 
Jonge functionaris van Melolo heb ík de suggestie gedaan dat hij het 
Initiatief zou nemen en zijn collega's van de naastbij gelegen woon- 
gebieden zou uitnodigen voor een ontmoeting, waarbij ik dan de gelegen- 
heid zou krijgen iets te vertellen van wat in Den Pasar was gebeurd. 
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Dat leek hem ten enen male onmogelijk. Ik heb toen sterk de indruk ge- 
kregen dat er op politiek en bestuurlijk vlak geen aanraking tussen 
deze functionarissen bestond dan alleen via het kantoor van de vreemde 
bestuursambtenaar. De andere raakvlakken waren die van de traditionele 
verhoudingen en binnen die verhoudingen was een dergelijke uitnodiaing 
niet mogelijk; dergelijke zakelijke verhoudingen bestonden tussen hen 
niet. | 

Ik werd toen herinnerd aan een gesprek dat ík in West-Sumba eens had met 
een in zijn opvattingen geavanceerde zelfbestuurder. Toen wij spraken 
over hun onderlinge relaties - het was na de aankondiging van de nieu- 
we staatkundige opbouw - antwoordde hij mij: Onze eenheid ligt daar en 
wees naar het bestuurskantoor in Wai Kabubak. Daar ontmoetten de ver- 
tegenwoordigers van mema tezamen de wereld van dasa. Vertegenwoordiger 
van mema? Mogelijk, maar de vraag is gewettigd of zij zelf in hun 
functie,welke ook hun plaats was in het traditionele bestel niet be- 
paald waren door dawa. Het blijft voor mij een waq of deze furctie daarin 
inderdaad enige basis had. Ja, traditioneel Sumba was geen politieke 
eenheid en had geen politiek centrum vanwaar unificerende invloeden 
konden uitgaan. De staatkundige eenheid en ordening van Sumba vond 
zijn basis in de westerse bestuursvoering en ordening. 

Sumba hoorde tot de zogenaamde Zelfbesturende gebieden. Daarmee raken 
we aan een onderscheiding binnen de bestuursvoering in het vroegere 
Nederlands Indië, nl. die tussen de gebieden met direct en indirect 
bestuur. Bij direct bestuur zijn de bestuursfunctionarissen ambtenaren 
door de centrale regering aangesteld, die niet noodzakelijk van dit 
bestuurde gebied zelf afkomstig zijn. Bij indirect bestuur tracht men 
de gezagsdragers uit de bedoelde bevolkingsgroep zelf bij de bestuurs- 
voering in te schakelen. Nu is het wat misleidend dat in de gangbare” 
terminologie van indirect bestuur wordt gesproken als 'zelfbestuur'en 
van deze gebieden als 'zelfbesturende gebieden! en van deze gezags- 
dragers als 'zelfbestuurders'. Dat zou de gedachte kunnen wekken van 
een zelfstandige bestuurlijke activiteit. Deze is niet bedoeld, zoals 
blijkt uit de 3 artikelen van de zogenaamde ‘korte verklaring! waarin 
de betrekking van de zelfbestuurder tot het Nederlands Indisch Gouver- 
nement werd geregeld. De zelfbestuurder belooft niet alleen zich aan 


120 


de Regering te onderwerpen maar ook alle regelen en bevelen van het 

Nederlands Indisch Gouvernement te zullen nakomen (de relatie is hij 

Ordonnantie Ind. Staatsblad 1914, no. 24, iets meer genuanceerd gefor- 

muleerd). In het vroegere Regeringsreglement wordt van de zelfbestu- 

rende gebieden gesproken als van gebieden waar de bevolking is gela- 
ten in het genot van eigen rechten en instellingen voor zover die niet 
in strijd komen met het bepaalde bij Algemene Maatregelen van Bestuur 
en de algemeen erkende rechten van de mens. Dat is geen onbelangrijke 
beperking. En wat die ‘algemeen erkende rechten van de mens betreft, 
welke die rechten zijn wordt niet ter beoordeling van de sumbase qe- 
zaasdragers gelaten. 

Zo werd dus op Sumba het bestuur gevoerd met inschakeling van de sum- 

base gezagsdragers, de zelfbestuurders, officieel Radja genoemd, dus 

aangeduid met een vreemd woord. Door de Sumbanezen werden ze ook ge- 
noemd naar een bepaald attribuut van hun waardigheid, nl. de stok met 
gouden knop, door de vertegenwoordiger van het Nederlands Indisch 

Gouvernement aan deze functionaris uitgereikt, W.S. tôko, 0.S.toku= 

ngu, staf. Bij de uitvoering van hun taak stond het administratieve 

apparaat en eventueel, maar dan niet anders dan via de bestuursambte- 
naar, ook politionele macht tot hun beschikking. 

Nu kan men niet van sumbase gezagsdragers spreken zonder iets meer 

te weten van de aard van deze samenleving en in verband daarmee van 

de plaats en functie van de aangewezenen. Feitelijk kan men van be- 

sturen Ìn westerse zin, gericht op de toekomst, op de verwezenlijking 
van bepaalde doeleinden van welzijnszorg in de vroegere sumbase samen- 
leving niet spreken. Twee vragen doen zich dadelijk voor: 

l. Wie zal die functionaris moeten zijn? Gezien de aard van de sum- 
base locaal politieke organisatie is die vraaa niet zo makkelijk 
te beantwoorden, Elders heb ik er op gewezen, dat in meerdere woon- 
gebieden daarover verschil van mening was 5). Reeds in 1877 heeft 
de toenmalige Resident van Timor en Onderhorigheden daarop al ge- 
attendeerd in een artikel ‘Aantekeningen over Sumba 6). Het is een 
Kritiek op met ‘zogenaamde Radja's' gesloten contracten. 'Wij wis- 
ten niet', aldus Esser, ‘of de personen met wie wij contracteerden 
werkelijk waren die ze voorgaven te zijn'. 
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2. Welke taken worden van hen verwacht en hoe staat die opdracht in 
relatie tot hun traditionele positie. Afgezien van de vraag of de 
persoon în kwestie naar traditionele maatstaven de aangewezene Ìs 
om als vertegenwoordiger van dit gebied op te treden hier worden 
hem taken opgedragen die, je kunt zeggen, uiteraard geen basis heb- 
ben in de traditionele ordening maar in het vreemde bestel en beleid 
als bijv. wegenaanleg, belastinainning, medewerking èn de voorzie- 
ning van school en onderwijzerswoning enz. 

Wij kunnen ons maar moeilijk realiseren hoezeer de relatie van deze 

functionarissen tot hun volksgenoten naar het traditioneel bestel on- 

derscheiden was van die waarin ze nu werden gesteld, ja hun tana-qeno- 
ten vertegenwoordigend bij deze vreemde instantie maar ook deze instan- 
tie vertegenwoordigend tegenover de bewoners van eigen woongebied, ver- 
tegenwoordiger van een macht die hen o.m. opriep tot bepaalde activi- 
teiten en diensten gericht op het functioneren van een vreemd bestel. 

En hoezeer onze'diensten' als lasten werden beleefd kan worden gehoord 

in een preek van een van de evangelisten over de nieuwe aarde, waar 

geen rouw, noch geklaag noch moeite meer zal zijn; de moeite werd ver- 
duidelijkt ‘geen werken aan de wegen, geen belasting meer'. Het js 
onnodig te zeggen dat deze problematiek niet alleen voor Sumba gold. 

Ze is voor Midden Celebes besproken in artikelen van Dr. N. Adriani 7) 

en van Dr. A.C. Kruyt 8). Ook is te noemen Dr. J. Held, Papoea's van 

Waropen 9). 

De mogelijkheid dat t.a.v. de persoon van de functionaris wordt misge- 

tast ligt voor de hand. In meerdere ‘landschappen’ wist de aangestelde 

zijn figuur omstreden. Zo bijv. in het gebied waar wij woonden. Deze 
functionaris was een van de weinigen die zich een reële voorstelling 
had gevormd van wat wij kwamen doen en bij onze eerste ontmoeting he- 
loofde hij mij ín aanraking te brengen met vertrouwde informanten die 
op de hoogte waren van de pata, adat, en mij zouden kunnen helpen in 
het onderzoek van de samenleving. Die belofte is belofte gebleven.Hij 
was een voor het Bestuur bijzonder bruikbare kracht, die de bedoelin- 
gen van het Bestuur begreep en die wilde dienen, maar van wie ons al 
spoedig gezegd werd, dat hij op een plaats zat waar hij niet hoorde. 
Dat acht ik gezien de onderscheiden aard van de relatie binnen mema 
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en dawa moeilijk uit te maken. Maar het was als voor ogen te zien dat 
het nieuwe bestel de vroegere ordening en de organen daarvan overscha- 
duwde, Ook andere voorbeelden zouden te noemen zijn. Willen we dus 
inzicht krijgen in de aard van de vroegere structuur, van wat hier me- 
ma mag heten dan zullen we niet bij de figuur van de Radja, van de 
zelfbestuurder moeten beginnen, maar trachten daarachter terug te 
gaan. 

Ik bezit een kaart van Sumba van 1929 waarop de administratieve inde- 
ling is aangegeven naar de laatste wijziging van 1928, 19 zelfhestu- 
rende landschappen, verdeeld over twee onderafdelingen, nl. die van 
Oost-Sumba en die van West-Sumba. De grenzen tussen deze zelfbesturen- 
de landschappen zijn hier gefixeerd, vastgelegd. Dat was wel wat an- 
ders vóór de werkelijke uitoefening van het Nederlands Indische Be- 
stuur. Toen waren de grenzen meer bewegelijk, was er sprake van gro- 
ter mobiliteit, was er herhaaldelijk sprake van grensoverschrijdingen, 
waarvoor menige aanleiding kon zijn. Met de Pax Neerlandica zijn de 
Onderlinge grenzen vastgesteld. Dat betekent niet dat ze onverander- 
lijk zijn. Maar deze veranderingen zijn dan gevolg van een uiteinde- 
lijk door de vertegenwoordiger van het Nederlands Indisch Gouvernement 
genomen beslissing. Op mijn kaart vind ik bij elk zelfbesturend land- 
schap ook een kolom ‘Onderdelen’. Dat betekent meermalen dat woonge- 
bieden die vóór ons bestuur min of meer zelfstandig waren zijn opge- 
nomen in een groter geheel. De tendentie was om het aantal zelfhestu- 
rende landschappen indien mogelijk te beperken met het oog op meerde- 
re bestuurbaarheid van het geheel. 

Zelf heb ik Sumba niet anders dan als dawa gekend. Maar de vraag heeft 
mij bezig gehouden. Waarin ligt de eenheid van deze 'landschappen' 
liever deze woongebieden; wat maakt Loura tot Loura en Manaili tot 
Mangili. Kunnen we daar dichter bijkomen? 

Sumba is een eilandvan ongeveer 11.000 km2 oppervlakte met een bevol- 
king van tussen 200.000 en 300.000 zielen. Deze hevolking bewoont 
Verschillende woongebieden van elkaar gescheiden door natuurlijke en 
traditionele grenzen. De bevolking van deze woongebieden, deze tæna, 
is georganiseeerd in unilineale i.c. patrilineale verwantengroepen 
(kabisu, kabthu) patrilineale clans en zo is elke tana te zien als 
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een territoir bewoond door een aantal van dergelijke verwantengroepen. 
Het aantel van deze kabihu (kabisu) was willekeurig. Dat juist deze 
kabtsu hier samen wonen kan zijn grond hebben in traditionele betrek- 
kingen van verwantschap en aanverwantschap maar dit is zeker niet tus- 
sen alle het geval. Hoe men hier samengekomen is, daarvan vertelt een 
Iiteratvurgerre, na laku kabihu, de tocht van de kabthu, dat ons 
spreekt van de weg die de kabihu hebben gevolgd, de plaatsen aangedaan 
tot ze hier hun plaats hebben gevonden of verkregen. Dit verhaal wordt 
(werd?) bij belangrijke ceremoniër gereciteerd; men ziet terug, het 
heden beleefd de band met vroeger, met eertijds. 

Nu is het aantal kabisu wel willekeurig maar meermalen wordt het ge- 
heel van de een bepaald territoir bewonende kabisu in een viertal ae- 
noemd. Ik beperk me daarbij tot één voorbeeld, nl. tana Mangili. Vol- 
gens Nooteboom een politiek niet belangrijk gebied 19); mogelijk is dat 
voor ons doel niet ongunstig. Wel is te bedenken dat de verhoudingen 

in verschillende woongebieden onderscheiden kunnen zijn zodat niet 
zonder meer uit wat we aantreffen in het ene gebied tot de situatie 

in een ander kan worden geconcludeerd. 

Het geheel van de bevolking van Mangili kan worden gevat in het vier- 
tal kabihu Māru - Watu Bulu, Matolangu - Wänggi Rara. In deze vier 
groepen zijn op een of andere wijze aile bewoners van Mangili begrepen. 
Niet in één van deze, maar in da vier. Deze vier kunnen worden onder- 
scheiden in twee kabihu-paren waarvan het eerste paar het belangrijk- 
ste is. Gaan bewoners van Mangili voor welk doel dan ook naar een huur- 
gebied, dan kan men daar, ook als ze niet tot één van deze vier groe- 
pen behoren zeggen: Nànunja Màru - Watu Bulu, Matolangu Wânggïi Rara, 
daar komt (komen) Màru - Watu Buiu Matolangu - Wanggi Rara aan. Men 
noemt niet met één van de vier. Dat zou onjuist zijn. Maar tezamen 
vormen ze de vertegenwoordigers van Mengili in wie de bewoners worden 
genoemd. Verder is nog op te merken dat meermalen tussen het eerste 
kabihu-paar een relatie van aanverwantschap bestaat, een vast connu- 
bium in die zin dat de één bruidgevend is t.o.v. de ander in een niet 
wederkerige betrekking. Zo is Watu Bulu vrouwgevend t.o.v. Mâru, ze 
staan dus in relatie mint - kawini, mannelijk vrouwelijk. 

Het spreekt wel vanzelf dat een en ander met de functie van de vier 
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in het geheel samenhangt. Zij zijn nl. de Ina mangu tanangu Ama mangu 
lukungu, Moeder bezitter van het land, Vader heer van de stromen. Ze 
zijn ‘bezitter! want eerste bezetter van de grond en hebben daar- 
mee over die grond beschikking. Zij zijn het die zeggenschap hebhen 
over paraingu (stamdorp, locaal concentratiepunt van de bewoners van 
Mangili) en mananga, riviermonding, in welke woorden het gebied is Þe- 
grepen; de heschikking over land en water is daarin uitgesproken. Dat 
betekent ook dat de andere bewoners beschikking over land en water aan 
hen hebben te danken. In parallelistische spreekwijzen wordt van deze 
vier, van hun plaats en betekenis gesproken, bijv. na matanangu haupu 
na marunbangu hawäla, wien elke handvol aarde toekomt en elke grashalm 
eigen Îs; na mahulu rumba muru na matimba wat kahingiru, die ons brandt 
het groene gras, ons put het zuivere water, door wier zegen wij groen 
gras en zuiver water ontvangen; na malonda Tima na maputu uru,die leidt 
bij de hand en vasthoudt bij de neus (zoals men een buffel geleidt); | 
na maopangu madangu, na maringgingu harata,die velen omvat en duizen- 
den omhult, hen bescherming verleent; na nggaha ora angu na katala 
hàmu lingu, de gong die acht geeft op de ander, die goed is van klank. 
Het gaat hier over het samenspel bij het slaan van de gongs; de grote 
gong, katala, is goed van klank, de kleinere, nggaha die in het concert 
van slag en tegenslag steeds op de ander is betrokken. Zij zijn het 
dus die het spel van de samenleving weten te spelen en daarhij on de 
ander acht geven. Ook na ngta patingt mbulu na ngia parongu ndàba, 
naar wie allen luisteren, aan wie allen gehoor geven, 

Door deze en dergelijke uitdrukkingen krijgen we enigzins een indruk 
van de wijze waarop de positie van de ina mangu tanangu ama mangu tu- 
kungu het geheel van deze vier kabihu wordt (werd?) gezien. Daarbij 
Ìs dan te bedenken dat ze gelden van het geheel van de twee of van de 
Vier kabihu. Het gaat dan daarbij niet om bepaalde individuen maar 

Om deze als vertegenwoordigers van dit geheel. Zij nemen tezamen, zij 
het onderscheiden, deze plaats ín. Bovendien bij elke belangrijke be- 
Slissing, zelfs de beslissing dat een gewend ritueel dat geheel de 
Samenleving raakt, zal worden volvoerd, beslissen de mangu tanangu 
niet alleen maar worden de representanten van de andere kabihu samen- 
geroepen opdat de beslissing door het geheel van de bevolking kan wor- 
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den genomen. Je denkt onwillekeurig aan atas alasan demokrast, 

Want er zijn ook anderen, later gekomen, Nu staan watertoevoer, de 
leidingen waarlangs het water naar de velden zal worden gevoerd onder 
beheer van Märu en Watu Bulu en datzelfde geldt van de beschikking 
over het sawahareaal,maar binnen deze complexen zijn door de mangu ta- 
nangu velden toegewezen aan de andere kabihu, velden die steeds binnen 
het complex van Märu of Watu Bulu zijn gelegen, Ze worden hun toege- 
wezen opdat die hun zouden zijn als etensbord en drinknap voor hun ma- 
rapu. Dat ts de zin van de bebouwing van de velden, opdat ook aan ma- 
rapu spijs en drank zal kunnen worden gegeven. 

Zonder te willen generaliseren, want de verhoudingen zijn zeker niet 
in alle woongebieden gelijk ben ík geneigd in de verbondenheid met 
éénzelfde mangu tanangu de eenheid van een bepaald woongebied te zoe- 
ken. Dan is het wel duidelijk dat, ook waar we hier van een gezaasno- 
sitie zouden kunnen spreken, mogelijk ook wel een vorm van politieke 
organisatie, hier geen sprake is van een gezagsvoering naar wat wij 

in ons bestuurlijk bestel daaronder verstaan. Onder diegenen die wor- 
den geraadpleegd komen vooral die kabihu naar voren die een bepaalde 
functie în het geheel van dit samenleven hebben. Want door het toe- 
wijzen van plaats en grond ontstaat een relatie tussen gever en ont- 
vanger die o.m, daarin uitkomt dat de mangu tanangu op hulp kan reke- 
nen waar die binnen de samenleving noodzakelijk is telkens naar de 
functie die deze kabihu bij hun komst reeds hadden (naar de aard van 
hun marapu) of ontvingen, Op die toewijzing van grond doet de mangu 
tanangu dan ook een beroep en hij zal wanneer hij hulp behoeft daar- 
aan herinneren: Daarom heb ik u indertijd gebonden als met tuba-sten- 
gels en u gesleept als een steen (ontleend aan de manier waarop een 
grafsteen wordt gesleept) opdat głj mij zoudt zijn als een stut in de 
rug, een steun în de zijde wanneer ík tegenkom wat zwaar is en ontmoet 
wat moeilijk is te tillen. Daarom gaf ik u rijstvelden als etensbord 
en drinknap voor marapu, 

Naar de traditie heeft de mangu tanangu aan de later gekomenen een 
functie toebedeeld, misschien beter voor deze samenleving een beroep 
op hun functie gedaan. Zo zetelt bijv. in één kabihu de Ratu Maràmba, 
de plaats waar kinderzegen gevraagd wordt inzonderheid door vertegen- 
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woordigers van de hoogste stand; in een ander de Ratu Wat Ndaungu,be- 
heerder van het jaarwater, de regen, waar het ritueel gericht op de 
vruchtbaarmakende regen wordt volvoerd; in weer een ander de Ratu Ka- 
borangu, de Heer der strijders, waar men aanroeping doet in geval van 
strijd en oorlog; een ander is het weer die acht geeft op marapu 

tolu mata wat martngu, marapu van het rauwe vlees en het koele water, 
die betrokken is bij de verkoeling van wat heet is, de ontzondiging 
en wegneming van situaties die voor het welzijn van de samenleving 
een gevaar kunnen opleveren; of na makatangu kabâla, die de bliksem 
hanteert, zowel wanneer mens en vee door bliksem zijn getroffen of 
wanneer men deze straf over diefstal en andere overtreding inroept. 
Het is nu in de samenwerking tussen deze functionarissen dat het wel- 
zijn van na tht parta Mangilï, na tht tána paritangu, hetgeheel van de 
bewoners van land en dorp îs gewaarborgd. Men krijgt de indruk van 
een interdependentie tussen de verschillende kabihu die tezamen tana 
en paraïtngu bewonen. 

Het zal duidelijk zijn dat het niet zo eenvoudig is hier uit te maken 
wie de eerste is; wie de meest aangewezene zou zijn om de functie 
door het Nederlands Indisch Gouvernement bedoeld op zich te nemen. Het 
is niet zonder meer zeker dat deze functionaris tot de mangu tanangu 
zou moeten behoren. In het rangonderscheid en daarmee de invloed van 
de verschillende kabihu werken ook andere factoren als rijkdom, wel- 
bespraaktheid en kennis, individuele kwaliteiten mee, Het kan daar- 
door in een tana met anders genuanceerde verhoudingen anders liggen, 
maar ook waar een van de kabihu de aangewezene zou zijn is zijn posi- 
tie toch fundamenteel van andere aard dan ín het traditioneel bestel. 
Het is dan ook ntet te verwonderen dat in meerdere tana geen eenstem- 
migheid was t.a.v. de vraag wie deze functie zou moeten vervullen.In 
meerdere gebieden in West-Sumba was een zekere rivaliteit tussen el- 
kaar deze plaats bestrijdende kabteu duidelijk. 

Dit ten aanzien van de functionaris. En dan de taak hem opgelegd. Held 
zegt in zijn Papoea's van Waropen 11) dat de voornaamste taak van het 
bestuurshoofd ts de inning van belastinggelden en voorts de levering 
van contingenten herendienstplichtigen. Ik dacht dat dit te ongenuan- 
ceerd is gezegd. Zij waren opgenomen in een geheel nieuw bestel met 
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nieuwe activiteiten dat inderdaad financiële voorzieningen vroeg en 
aanleg van wegen vereiste. Het waren wel de meer in het oog springende 
geldeelten van hun taak; ook die het meest op de bevolking drukten. 
Maar deze functionarissen konden van grote betekenis zijn als tus- 
senpersoon tussen bestuur en bevolking. Het was ook een taak die ze 
alleen konden vervullen doordat ze achter zich hadden de sterke ,‚dwin- 
gende macht van het Nederlands Indisch Gouvernement. 

Zo is in deze administratieve organisatie een begin gemaakt met een 
nieuwe eenheid die bedoelde geheel Sumba te omvatten. 

Geen terugkeer van dawa tot mema. Dat is onmiddellijk duidelijk wan- 
neer wij letten op de huidige bestuurlijke organisatie. 

Het huidige Sumba behoort tot de propinst Nusa Tanggara Timur, teza- 
men met Flores en Timor. Elk van deze gebieden is verdeeld in een 
aantal bestuurlijke eenheden, kebupaten, met aan het hoofd een bupatt. 
Sumba heeft er twee nl. Sumba Timor en Sumba Barat, Oost en West- 
Sumba; Timor en Flores hebben er elk vijf dus telt deze propinst twaalf 
kebupaten elk met eigen vertegenwoordigend lichaam, Dewan Perwakt lan 
Rakjat (D.P.R,.). Iedere kebupaten is weer verdeeld in een aantal dis- 
tricten, ketjamatan, met aan het hoofd een tjanat, een districtshoofd, 
De Bupati wordt gekozen door het vertegenwoordigend lichaam en benoemd 
door de Mantert Negert, de minister van binnenlandse zaken. Hij wordt 
bijgestaan door een Badan pemerintah Hartan, een college van dagelijks 
bestuur waarvan de leden worden gekozen door de D.P.R. en benoemd door 
de Gouverneur, de hoogste functionaris in de propinst, te Kupang. De 
districtshoofden worden benoemd door de Gouverneur op voordracht van 
de Bupati. Zo is meen ÌÎk in het kort de bestuurlijke organisatie en op 
deze wijze îs geheel Sumba opgenomen in de staatkundige eenheid Nega- 
ra Indonesia. 

Wijzigingen daargelaten sluit de huidige organisatie geheel aan bij 

de administratieve indeling zoals die zijn vorm gekregen heeft onder 
het Nederlands-Indisch bewind. Ook toen twee onderafdelingen, Oost- 
Sumba en West-Sumba met aan het hoofd een Gezaghebber of Controleur op- 
genomen in de Residentie Timor en Onderhorigheden waartoe vroeger be- 
halve de genoemde eilanden ook Sumbawa behoorde. De huidige ketjamna- 
tan zouden kunnen worden vergeleken - meer niet dan dat - met de vroe- 
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gere zogenaamde Zelfbesturende Landschappen met aan het hoofd een door 
het Nederlands-Indisch Gouvernement via de Resident benoemde en aan- 
gestelde Zelfbestuurder. De aansluiting van nu bij dawa is duidelijk, 
van terugkeer naar mema is geen sprake; de mogelijkheid daartoe be- 
staat ook niet. 

Wijzigingen daargelaten, zei łk, maar dan in die zin dat de tegenwoor- 
dige organisatie zich, als we dat zo willen zeggen, nog verder van 
mema verwijdert. De tjamat zou men kunnen vergelijken alleen uit het 
oogpunt van de districtseenheden met de Zelfbestuurder, In werkelijk- 
heid zijn ze niet anders dan ambtenaren opgenomen in een groter staat- 
kundig geheel. Ze behoeven niet uit het district zelf afkomstig te 
zijn en vertonen in hun functie meer overeenkomst met een ambtenaar 

in direct bestuurd gebied. Verder zijn de eenheden vergroot en omvat 
menige ketjamatan meerdere dan de vroegere zelfbesturende gehieden, 
d.w.z. meerdere vroeger onderscheiden tana. Ook tracht men te komen 
tot een nieuwe dorpseenheid, desa baru, niet meer met een sumbaas 
woord aangeduid, die zijn basis vindt niet in gebieden die genealo- 
gisch bepaald zijn, maar in locaal verband. De ontwikkeling buigt ra- 
dicaal af van mema als je dat zelfs nog kunt zeggen. Waar is hier me- 
ma? Misschien een herinnering daaraan in de figuur van de pembantu 
tjamat, helper van de tjanat, in de regel de figuur van de vroegere 
zelfbestuurder? Maar behoorde deze figuur tot mema? In een zwakke 
herinnering misschien? Die zou dan ook kunnen worden gezien in de ge- 
schiedenis van het vertegenwoordigend lichaam. 

Ik heb al gesproken van de samenkomst in Wai Kabubak waar aan de hoof- 
den van de bevolking mededeling werd gedaan van de nieuwe opbouw .Aan- 
Vankelijk is toen de suggestie gedaan dat men zou trachten de nieuwe 
staatkundige ordening een basis te geven in het traditionele bestel. 
Voor de verschillende woongebieden werden besturende lichamen inge- 
steld, landschapsraden. Zelfs is de gedachte geopperd de vertegenwoor- 
diging binnen deze raden te regelen op basis van de onderscheiden ge- 
nealogische groepen, kabtsu of groepen van tabtsu binnen het betrokken 
gebied. Een vertegenwoordiging dus niet op grond van politieke me- 
ningsvorming maar van de traditionele genealogische onderscheidingen. 
Dit heeft geen kans gehad. Wel stond aanvankelijk de politieke activi- 
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teit niet los van het streekbelang. Zo hebben we bijv. gehad de Partij 
Wewewa. Maar ook dit is van korte duur geweest. 

Zoals ik heb gezegd leefde in Den Pasar de gedachte dat de opbouw het 
meeste kans van slagen had wanneer de traditionele leiders ook hier de 
leiding zouden nemen. Deze gedachte is nog duidelijk in de organisatie 
van het vertegenwoordigend lichaam na 1946. Sumba werd een eigen dae- 
rah regelrecht ander het centrale Gouvernement van de deelstaat Oost- 
Indonesië te Makassar. Het vertegenwoordigend lichaam op Sumba bestond 
aanvankelijk uit twee raden, nl. het hoogste gezagsorgaan de Dewan 
Radja, de Raad van Landshoofden, dibantu, d.w.z. met bijstand van de 
Dewan Perwakilan Rakjat samentara, de voorlopige volksvertegenwoordi- 
ging. Deze laatste had alleen adviserende, geen beslissende bevoegd- 
heid. Deze berustte bij de Dewan Radja Radja , de Raad van Landshoof- 
den. Destijds waren er nog zestien swapradja, zelfbesturende gebieden, 
negen in West-Sumba en zeven în Oost-Sumba. Het dagelijks bestuur werd 
gevormd door de Dewan Hartan Radja Radja en dus uit vertegenwoordigers 
van deze Dewan samengesteld. De voorzitter van de Dewan Radja Radja 
was tevens voorzitter van het dagelijks bestuur, de Zepala Daerah, 

het hoofd van de Daerah. Deze had de uitvoerende macht tezamen met 
enkele andere leden door de Dewan Radja Radja aangewezen. Een duide- 
lijke herinnering aan voorbijgegane tijden. 

Deze figuur is gebleven tot de opheffing van de Negara Indonesta Tt- 
mur, de deelstaat Oost Indonesia in 1951. Sindsdien is de Dewan 
Radja Radja verdwenen en heeft de Dewan Perwakilan Rakjat , nu niet 
meer sementara, niet meer voorlopig, de wetgevende bevoegdheid binnen 
het gebied haar toegewezen. 

De beweging van Mema naar Dava kan men zien als een beweging van veel 
heid naar meerdere eenheid. Denk aan de grotere eenheden die ook op 
Sumba zijn gevormd. Maar daarin is slechts één aspect genoemd. Feite- 
lijk is het een beweging die de gehele mens raakt en is de mens met 
heel zijn bestaan daarbij betrokken. Het proces heeft meerdere aspec- 
ten. Feitelijk postulsert deze beweging een andere wijze van mens 
zijn. Het is maar niet alleen dat deze horizonten worden verwijd,ter- 
wijl elke bevolkingsgroep binnen deze verwijde gezichtskring eigen 
bestaan overanderd voortzet. De mens komt hier te staan in andere re- 
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latie tot de wereld waarin hij leeft, een andere relatie tot de mens 
naast wie hij leeft waar isolement wordt doorbroken en bij. Oost-Sum- 
ba en West-Sumba elkaar ontmoeten. In 1946 kon het nog voorkomen dat 
leidende figuren in Oost-Sumbda het westen van het eiland niet uit ei- 
gen aanschouwing kenden. Het ís een beweging van traditioneel naar mo- 
dern, van complex kosmisch religieus levensverband naar differenti- 
ering en desacralisering van de levensgebieden, van natuurlijke ver- 
banden naar organisatorische groeperingen, van oude elite naar nieuwe 
elite, van oriëntatie op het verleden naar oriëntatie op de toekomst, 
Het raakt inderdaad de totale mens. Naast oude verbondenheden komen 
nieuwe naar voren; zij doorkruisen en relativeren de oude. Dat hier- 
in juist de christelijke kerk een bijzondere roeping heeft in een 
nieuwe hechting van levensverband en menselijke gemeenschap zal ons 
allen duidelijk zijn. 

Het is een tot ootmoed stemmende taak in dit proces dat op Sumba be- 
gonnen is en dat het leven van de sumbase mens raakt mee te mogen le- 
Ven,‚mee te mogen denken, mee te mogen gaan op die voor de een stimu- 
lerende, voor de ander pijnlijke en moeilijke weg van mema naar dawa. 
Opdat ook dit dawa zal kunnen worden toegeëigend en de nieuwe sumba- 
Se mens in deze wereld als zijn eigen wereld zal kunnen leven, 
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WOORD EN ANTWOORD: ZENDING EN ADAT 


Wat is de betekenis van de culturele antropologie voor de zending?Hier- 
over handelt het in 1954 verschenen boek "Customs and Cultures" met on- 
dertitel “Anthropology for Missionaries", geschreven door Dr.E.A.Nida, 
hoofd van het translation department of the American Bible Society.l) 
In zijn voorwoord maakt Dr. Nida onderscheid tussen tweeërlei zending- 
arbeiders. Good missionaries, zegt hij, have always been good “anthro- 
pologists". Zij hebben altijd getracht zich in te leven, in te duiken 
(to immerse themselves) in de levenswijze van het volk waaraan ze het 
evangelie mogen brengen omdat ze begrepen dat alleen door het verstaan 
van de cultuur van dat volk “they could possibly communicate a new way 
of life". Er zijn ook andere zendingsarbeiders, die niet anders zijn 
dan “children of their generation” die naar het terrein van hun arbeid 
zijn gekomen met een bevangen, een verkeerde voorstelling van ras en 
cultuursvan progress and civilization. Zijn boek is bedoeld als een 
informatie aangaande de grote betekenis van de antropologie voor de 
christelijke zending. Op ditzelfde doel is gericht een periodiek waar- 
op ik gaarne attendeer, nl. “Practical Anthropology" 2), waarvan Dr. 
W.A. Smalley, eveneens verbonden aan het translation department of the 
American Bible Society, de eindredacteur is. 

Deze Dr. Smalley heeft in bundel "Modern Science and Christian Faith” 
een bijdrage geschreven “A Christian View of Anthropology" 3). Ik ga 
nu op dit artikel niet in; ik merk alleen op dat men het niet zonder 
recht: ook zou kunnen noemen "An Anthropological View of Christianity" 
en wel om het accent dat gelegd wordt op de vraag door de antropoloog 
aan de christen, ook aan de zendingsarbeider gesteld “what in his 
Christianity is cultural and changing and what not". 

Daarnaast legt het artikel de nadruk op de betekenis van de antropo- 
logie en dan speciaal de functionele antropologie voor zendingsarbei- 
der en zendingswerk. Deze richting in de antropologie wijst er op dat 
een cultuur een geïntegreerd, een samenhangend geheel is; elk onder- 
deel is te verstaan binnen dit geheel en elke verandering zal op dit 
geheel doorwerken. En zo vraagt de antropoloog aan allen die op een of 
andere wijze bij die veranderingsprocessen betrokken zijn: Weet je wat 
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je zegt en weet je wat je doet?Ze vraagt dit zowel aan regeringsfunc- 
tionarissen als aan zendingsarbetders,want aldus Smalley,"the conver- 
sion of an individual has tts reverberations in every part of his 
life 4), 

Ten aanzien van enkele vraagpunten die in de geschiedenis van de zen- 
ding op Sumba en de plaats van de christelijke kerk naar voren zijn 
gekomen zou ík deze vraag willen stellen: Weten we wat we doen? Voor- 


af enkele opmerkingen over: 
I. De relatie christen gemeenschap en adat 


Ja,wat gebeurt er wanneer een Sumbanees besluit aan de oproep van het 
evangelie gehoor te geven.Fundamenteel wordt daardoor zijn gehele we- 
reld een andere.Tegelijk leeft hij(zijjen moet blijven leven binnen de 
eigen gewende gemeenschap en moet antwoorden op het beroep dat vanuit 
die gemeenschap op hem(haar) wordt gedaan.Inderdaad,overgang tot de 
christelijke kerk betekent een verandering van world-view.Wat zijn 
daarvan de consequenties?Het is duidelijk dat hier aan de orde komen 
vragen die samenhangen met de relatie tussen christendom en traditione- 
le levenswijze.Ik denk bijv.aan de geldende huwelijksregels,de huwe- 
lijksgrenzen en de verboden relaties ,de exogamie van de traditionele 
verwantengroep ‚de kabisu(kabihu),aan preferent huwelijk,de voorkeur 
voor een huwelijk met mo.br.do. en in meerdere gebieden een verbod van 
huwelijk met va.zu.do(de relatie tussen va.zu.do. en mo.br.zo. wordt 
daar met dezelfde term aangeduid als die tussen br.en zu,).Hebben we 
ons daaraan ook Bînnen de kring van de christelijke gemeente te houden? 
In de geschiedenis van Ret zendingswerk op Sumba zijn twee standpun- 
ten ingenomen: la. Een enkele heeft gemeend dat wij met deze de levens- 
wijs en levensorde van de Sumbanees bepalende adat niets hebben te ma- 
ken ìn die zin dat ze enigszins normerend voor ons beleid zou kunnen 
zijn.Voor de christen heeft alleen te gelden wat de bijbel aanwijst 

en gebiedt. Waar nu vandaar deze regel niet tot ons komt staan we 
daartegenover geheel vrij, zijn we daaraan op geen enkele wijze ge- 
bonden. 1b. Prevalerend was een ander standpunt, nl. dat geen veran- 
deringen zullen mogen gelden dan die fundamenteel met de boodschap van 
het evangelie samenhangen. Het is toch van wezenlijke betekenis dat de 
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christenen de band met hun volksgenoten bewaren. Waar dus de bijbel 
niet verbiedt geldt de regel van de eigen samenleving. Dat betekent 
bijv. dat zolang bepaalde verwantschapsrelaties als belemmering voor 
een huwelijk binnen de samenleving gelden - denk aan de kabisu -exo- 
gamie - met deze belemmering binnen de christelijke kerk rekening 
wordt gehouden. Het betekent niet dat deze regels binnen de christelij- 
ke gemeente als het ware zullen worden voorgeschreven. Ook zullen ze 
niet worden gecodificeerd; ze zullen niet worden vastgelegd en aan het 
proces van beweging en verandering worden onttrokken. Met dit proces 
waarin ook de sumbase samenleving zich bevindt dient rekening te wor- 
den gehouden. Trouwens adat en adatrecht zijn bewegelijker dan men 
zich vaak voorstelt. Er is binnen het kader van de adat steeds moge- 
lijkheid geweest door onderling overleg van de leidende figuren aan- 
passing aan nieuw ontstane situaties te realiseren. Volgens Snouck 
Hurgronje ligt"het eigenaardige van ieder inheems adat- qf gewoonte- 
recht in zijn vlottend karakter, in de gemakkelijkheid waarmee het 
zich voor de maatschappelijke toestanden, waar deze zich wijzigen, we- 
der pasklaar laat maken" 5). Het is toch te verwachten dat de kabisu- 
exogamie niet onaangetast blijft. Toch, in 1955, het laatste jaar van 
ons verblijf op Sumba, bepaalden deze grenzen ook. het gedragspatroon. 
van de leden van de gemeente en werd een huwelijk en sexueel verkeer 
binnen de kabisu ook binnen de christelijke gemeente als meèr dan ge- 
woon bezwarend beleefd. Hoe dit thans is zou ik niet kunnen zeggen. 
Zeker is uiteraard dat deze dingen anders liggen voor hen die nog le- 
Ven binnen de grenzen van de traditionele gemeenschap dan voor hen 
voor wie die grenzen meer of minder definitief zijn doorbroken. Ook 
Individueel liggen ze verschillend, Ik herinner me een uitspraak van 
een van de vooraanstaanden onder de onderwijzers, die meende dat ter 
Wille van de band met de ouderen hij zich in deze tijd nog had te 
voegen binnen de geldende kaders en daarmee ook in de keus van zijn 
a.S. vrouw had te rekenen. Ik signaleer dit slechts; ik spreek hier- 
Over geen oordeel uit; hij heeft ons dat ook niet gevraagd. Wel was 
het zeker een man die niet stond buiten het proces waardoor zijn sa- 
menleving werd bewogen. 

De praktijk van de christelijke kerk was dat men zich aan de exogamie- 


135 


regel hield; de regel werkt ook voor velen als een vanzelfsprekende 
grens waarbinnen men zijn of haar partner zocht en vond. In geval van 
grensoverschrijding en daaruit voortvloeiende moeilijkheden zou elk 
geval afzonderlijk dienen te worden bezien. Het is duidelijk dat hier 
veel wijsheid van de leiding van de kerk wordt gevraagd. 


II. Polygamie 


Ik heb er steeds voor gepleit dat hetzelfde beleid, elk geval op zich- 
zelf beoordelen, ook zou worden gevolgd in geval van een polygaam hu- 
welijk binnen de christelijke gemeente. Ik heb dat verdedigd in het 
jaar dat ik tezamen met Dr. Bergema waarnam tijdens het verlof van 
Ds..W. van Dijk in 1939. Wel moet ik erkennen dat ver de meerderheid 
van de pandeta's en evangelisten in West-Sumba het toen niet met mij 
eens waren. Maar de vraag blijft een vraag in de sumbase kerken tot op 
vandaag. Het is een zaak die op de vergadering van de synode van de 
G.K.S.(Geredja Kristen Sumba) telkens weer terugkomt. 

Om de betekenis van deze vraag te verstaan dienen we te bedenken dat 
we op Sumba in aanraking komen met een samenleving die een polygaam 
huwelijk kent en als rechtsgeldig erkent. We kunnen daarvan spreken 
waar het mogelijk is dat een man tegelijkertijd met meer dan één vrouw 
wettig, d.w.z. binnen de samenleving als zodanig erkend, getrouwd is. 
Het hoogste aantal waarvan ik weet was een aantal van 8 vrouwen allen 
gehuwd met dezelfde man. De wijze van samenwoning kan: verschillend 
zijn. Het komt voor dat de man voor elk van zijn vrouwen een afzonder- 
lijke woning heeft, daarnaast dat binnen hetzelfde huis verschillende 
kamers zijn te onderscheiden elk verbonden met een eigen stookplaats, 
een eigen haardvuur. Dat een polygaam huwelijk eigen complicaties met 
zich kan meebrengen ligt in de aard van de verhouding. Deze complica- 
ties waren en zijn ook aan de binnen het geldend patroon levende Sum- 
banezen niet onbekend. Daarvoor kan ik herinneren aan een sumbase 
zegswijze harut la pakaduangu, het is niet eenvoudig met meer dan êên 
vrouw te zijn getrouwd. 

We zullen over deze huwelijksvorm ook niet kunnen oordelen zonder te 
weten van de sumbase verwantschapbetrekkingen en de bestaande prefe- 
rentie voor een huwelijk met mo.br.do. een huwelijk dat voor het 
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Geheel van de sociale structuur zijn consequenties heeft. Vooral voor 
vertegenwoordigers van de hoogste stand (mardmba) heeft deze preferen- 
tie meermalen de kracht van een voorschrift. Het kan voorkomen dat de 
aangewezene voor het huwelijk met de mannelijke partner te jong is en 
dat deze dan trouwt met een ander meisje die dan wel in tijd de eerste 
vrouw is, maar dit later, wanneer de eerst aangewezene de huwbare leef- 
tijd heeft bereikt,naar haar positie in het huis niet zal kunnen zijn. 
De motieven voor een polygaam huwelijk zijn onderscheiden. Zoëven is 
reeds een genoemd. Maar het is bepaaïd niet zo dat ze exclusief of cok 
maar predominerend van sexuele aard zouden zijn. Wel is hier te noemen 
dat naer sumbase regel geen zwangerschap dient op te treden zolang het 
voorgaande kind nog niet is gespeend. Gebeurt dit wel dan spreekt men 
van pangga anu, over het kind heen stappen, we zouden zeggen over het 
kind heen lopen, met voor het kind nadelige gevolgen. Dit betekent eer: 
vrij langdurige beperking van sexueel verkeer en kan een overweging 
zijn voor het aangaan van een polygaam huwelijk. 

Idealiter is het zo dat een man voor het aangaan van een tweede huwe- 
lijk de instemming, de toestemming van zijn eerste vrouw behoeft. Men 
kan niet zeggen dat de man zich daaraan steeds houdt. Eén geval is mij 
bekend dat een vrouw zich tegen de plannen van haar man effectief ver- 
zette en wel door haar man binnen de gemeenschap beschaamd te maken. 
Zij ging naar anderen om van hen de verzorging te vragen, esirin-pinang, 
kleding, die haar man haar naar ze zei onthield. Ze heeft dit voortge- 
zet tot haar man van zijn plan af zag. 

Er kunnen redenen zijn van economische aard. De vrouw heeft toch een 
belangrijke taak in het mee bewerken van de tuinen. Het komt dan voor 
dat het initiatief van de vrouw uitgaat, dat een tweede huwelijk door 
haar wordt gestimuleerd, dat ze haar man voorstelt eens naar een “jon- 
gere zuster" (W.S. âld, 0.S. ari, eri) on te zien. 

Onder de economische redenen moet ook worden gerekend, dat elk huwe- 
lijk resulteert in een relatie tot een nieuwe verwantengroep waarop 
men in geval van nood een beroep kan doen. Dat raakt dus ook de socia- 
le betrekkingen die dour een nieuw huwelijk worden uitgebreid. Vandaar 
ook is het te verstaan dat niet alleen jongens, zoons, maar ook meis- 
Jes, dochters en zusters, gewenst zijn. Zoals een van mijn kennissen 
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tot mij zei: Wanneer ik geen dochters of zusters heb, heb ik straks 
geen "familie" meer. Het woord dat wij hier met familie weergeven, 
duwu, betekent aanhechting, verlengstuk. Het kan bijv. worden gebruikt 
voor een stuk touw dat ik aan een ander knoop. Mijn duwu zijn de re- 
laties die ik verkrijg door huwelijk van dochter of zuster, het is een 
uitbreiding van de sociale betrekkingen. Paduwwu elkaars duwu zijn, 
familie van elkaar zijn, geldt dus steeds van aanverwanten. Steeds zal 
men een vrouwelijke partner als schakel vinden. 

Ook kinderloosheid kan een aanleiding zijn tot het aangaan van een 
tweede huwelijk. Dit laat zich in het bijzonder verstaan in een samen- 
leving waarin het nageslacht verantwoordelijk is voor het welzijn van 
de gestorvenen. Ik denk aan een uitspraak van een van onze kennissen, 
tot wie ik een verstandig woord meende te richten inzake het aantal 
buffels die bij gelegenheid van de begrafenis van zijn moeder werden 
geslacht. Wat denkt u, zei hij, denkt u niet dat ik veel meer zou 
slachten wanneer er geen slachtbelasting was. Als ik de gestorvenen 
geef zullen ze ook mij geven. Ik geef ze van het hunne. Hij doelde hier 
op de bepaling dat elk te slachten dier vooraf een stempel, teken van 
slachtvergunning, moet ontvangen van de vertegenwoordiger van de ve- 
terinaire dienst, waarvoor betaling verschuldigd is. Deze maatregel 
dient om te voorkomen dat voor de teelt gewenste beesten zouden wor- 
den geslacht en had dus goede economische zin. Maar hier hebben we 
tevens een voorbeeld hoe een “verstandige” bestuursmaatregel diep kan 
ingrijpen ook in het ritueel en religieus leven van de bevolking.Het 
gaat er maar om wat "verstandig" is en welke maatstaven men ter beoor- 
deling gebruikt. Vooral van de Batak een bevolking met een sociale or- 
ganisatie die veel met die van de Sumbanezen overeenkomt, is kinder- 
loosheid als reden voor een polygaam huwelijk bekend. 

Een opmerking in het voorbijgaan: Deze Sumbanees zou dus op de vraag 
tot de rijke man: “wat gij gereed gemaakt hebt, voor wien zal het zijn" 
(Luc. 12:20) kunnen antwoorden “Voor mij". 

Ook politieke overwegingen kunnen motief zijn voor een pluraal huwelijk 
Mij is bekend het voorbeeld van een van de zelfbestuurders van West- 
Sumba, die door huwelijk in aangrenzende gebieden trachtte zijn posi- 
tie als bestuursfunctionaris over een groter gebied uit te breiden 
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door een vrouw te vinden uit het bedoelde gebied en daar dus relaties 
te krijgen. Ook în de geschiedenis van de maràmba van Lewa en hun ge- 
biedsuitbreiding heeft dit een rol gespeeld. 

Dat wil zeggen, de sumbase samenleving reageert niet tegen een poly- 
gaam huwelijk. Het wordt integendeel gewaardeerd als een blijk van 
hogere status. Je moet het ook maar kunnen; je moet er de nodige goe- 
deren voor hebben. Het is dan ook niet te verwonderen dat het geweten 
ook van hen die tot de gemeente zijn toegetreden daarop anders rea- 
geert. Een polygaam huwelijk daar is geheel iets anders dan een ver- 
houding van bigamie hier. 

Hoe ifs nu ‘het beleid van zending en kerk geweest? Van de aanvang 
aan is een polygaam huwelijk aangegaan vóór de overgang tot de chris- 
telijke kerk als zodanig aanvaard. Een polygaam gehuwd man werd met 
zijn vrouwen in de christelijke kerk opgenomen zonder dat van hem 
werd gevraagd dat hij een of meerdere vrouwen naar hun familie zou 
terugzenden. Men heeft dit terecht als een onrecht tegenover deze 
vrouw(en) gezien. Daarnaast gold de verbinding, dat men na overgang 
geen polygaam huwelijk zou aangaan. Men zou het aantal echtgenoten 
niet vermeerderen en hun aantal ook niet na eventueel overlijden van 
een van de vrouwelijke partners aanvullen. Het monogame huwelijk werd 
in onderricht en prediking als de binnen de gemeente geldende regel 
aangewezen en toegelicht, de pata, de hurt waaraan men zich zou heb- 
ben te houden. Deze regel werd daar gevolgd en geldt daar. 

In geval van overtreding van deze pata karètena, deze christelijke 
zede, levensregel, was er tweeërlei reactie. De distantie van de 
christelijke gemeente werd gemarkeerd door afhouding van het avond- 
maal. Hier was een gemeenschap geschonden. Volgens sommigen nu werd 
de nieuw aangegane huwelijksrelatie onbeperkt reparabel geacht. Dat 
Wil zeggen dat herstel van de band met de gemeente alleen kon gaan via 
de ontbinding van het laatste huwelijk, ook wanneer uit deze nieuwe 
Verbinding kinderen waren geboren. Anderen spraken niet zo absoluut. 
Dezen achtten de situatie na verloop van tijd niet reparabel. Zij 
meenden niet te mogen vragen dat de laatste vrouw dan weer zou worden 
heengezonden. Dit achtten zij onrecht en dus moest herstel van de band 
met de gemeente op andere wijze worden gezocht, nl. door terugkeer na 
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schuldbelijdenis. 

Daarbij is te bedenken dat hoe ook, een dergelijk huwelijk, ook als 
dit door een christen wordt aangegaan binnen de samenleving niet on- 
wettig ìs. Het îs nl. niet zo dat door overgang naar de christelijke 
gemeente als zodanig, min of meer automatisch de rechtsverhouding ver- 
andert. Er is niet automatisch sprake van christelijk adatrecht. Adat- 
recht komt tot stand door onderling overleg en beslissing en zo zouden 
vormen van christelijk adatrecht kunnen ontstaan door een overleg waar- 
in de leiders van de samenleving en de leiders van de christelijke ge- 
meente als deel van die samenleving elkaar ontmoeten. Het beroep dat 
ik eens hoorde op een bestuursambtenaar “maar de christenen hebben 
toch hun eïgen adatrecht” om hiermee de onwettigheid van een door een 
christen aangegaan polygaam huwelijk te betogen, was dus niet gegrond. 
Het moeilijke van de situatie was dat een en ander ook de bestuurs- 
ambtenaar niet duidelijk was en hij zelfs geneigd was de juistheid van 
dit beroep te erkennen. 

Ock hek ik de situatie meegemaakt dat van een zelfbestuurder, niet 
christen, door een van de zendingsarteiders werd gevraagd, dat hij een 
dergelijk huwelijk ongeldig want onwettig zou verklaren. Ook hier 
speelt de vraag mee: Hoe komt een nieuwe rechtsregel tot stand? Zeker 
niet door een decreet van een buiten de samenleving staande instantie. 
Die kan wel tot stand komen door beslissing van de daarvoor aangewezen 
instanties genomen op grond var een klacht of eis voergebracht door 
een van de deelgensten binnen de gemeenschap; dus van een benadeelde 
of beledigde partij. Dat zou bijv. kunnen zijn de eerste vrouw als 

- wat onder christenen wel cebeurde - de mannelijke partij bij de hu- 
welijksbesprekingen een op deze situatie betrekking hebbende belofte 
had gedaan. Of eventveel de familie van de eerste vrouw. In bedoeld 
geval werd echter van die zijde geen eis ingesteld. De eiser - als men 
die hier zo zou kunnen noemen - was een vertegenwoordicer van een bui- 
ten de samenleving staande instantie op grond van een nog niet formeel 
erkende rechtsregel, 

Erkenning van een eigen rechtspositie van de christenen kan alleen 
resulteren uit een initiatief dat van de sumbase christengemeenschap 
uitgaat. Zolang dergelijke beslissingen niet zijr zenomen heeft de 
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christelijke gemeente wel een eigen wijze van reageren, maar deze re- 
actie is van andere aard, nl. in de weg van pastoraal vermaan en te- 
rechtwijzing. Daarvan zal dan ook invloed kunnen uitgaan op de vorming 
van het zedelijk oordeel en straks ook op de rechtsvorming binnen het 
geheel van de gemeenschap. Maar het is bepaald niet zo dat door over- 
gang tot de christelijke kerk deze leden van de gemeenschap onttrok- 
ken zouden zijn aan het binnen die samenleving geldend recht. Hun enig 
recht is vrijheid.van godsdienst en dus ook dat ze niet verplicht kun- 
nen worden tot situaties die ingaan tegen de fundamentele keuze die 
zij hebben gedaan. 

Om tot de kerkelijke reactie terug te keren, ik herinner me een geval 
van polygamie binnen de gemeente van Kodi. Het betrof hier een man die 
als een van de eersten van zijn woongebied zich bij de gemeente had 
gevoegd en anderen tot het evangelie had gebracht. Bij zijn overgang 
had hij twee vrouwen maar bij geen van beiden een kind. Niettegen- 
staande vermaan van de kant van de evangelist, van mede-oudsten en 
pandeta nam hij een derde vrouw. Toen zijn familie de reactie binnen 
de kring van christelijke gemeenschap merkte trachtten zij hem tot 
terugkeer binnen de gemeenschap met de voorouders te bewegen. Dit wei- 
gerde hij definitief. Hij verliet de familiewoning en bouwde zich een 
Onderdak dicht bij de school met de verklaring: “Als ik dan niet meer 
in het huis mag zijn, dan wil ik bij de drempel wonen". Hij bleef met 
zijn drie vrouwen in de samenkomsten komen en na een jaar kon zijn 
derde vrouw worden gedoopt. Dat betekende dat zijn drie vrouwen wel, 
hij zelf niet aan het avondmaal konden deelnemen. In dit geval is op 
de vergadering van missionaire predikanten voorgesteld dat hij na 
schuldbelijdenis weer tot het avondmaal zou worden toegelaten. Tot 
mijn grote teleurstelling is dat voorstel toen bij staking van stem- 
men verworpen. Een wonderlijke zaak, waarbij wij echter in ons oor- 
deel wel hebben te bedenken hoe gevoelig deze zaak lag juist binnen 

de kring van de sumbase chris tengemeenschap; men vroeg zich af wat de 
consequenties van een andere beslissing zouden zijn. Deze man heeft 
het nog lang uitgehouden maar later is de afstand tot de gemeente 
groter geworden. En weer klemt de vraag:weten we wat we doen? 

Tot welke wonderlijke situaties men echter op deze wijze kan komen, 
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bleek in een naburige gemeente, waar eveneens een van de vooraan- 
staande leden een tweede vrouw had genomen. Ook hier werd deze man 
van het avondmaal afgehouden. Deze distantie kon echter weer worden 
opgeheven toen zijn eerste vrouw kwam te overlijden en hij dus weer 
"monogaam" was. Toen kon voor hem na schuldbelijdenis de weg terug 
weer worden geopend. Toch ook hier: weten we wat we doen? 

Op grond van dergelijke ervaringen blijf ik bij mijn vroeger uitge- 
sproken gedachte, dat elk geval op zich zelf moet worden beoordeeld. 
Het kan zijn dat het aangaan van een polygaam huwelijk niet op zich 
zelf staat maar symptoom is van een verwijdering van de gemeente.Dan 
zal dat ook op andere wijze tot uiting komen. Maar het staat voor mij 
vast dat zeker niet a priori de weg tot terugkeer mag worden afgeslo- 
ten met als onafwijsbare voorwaarde scheiding van de laatst getrouw- 
de vrouw. Ik heb indertijd daarvoor de sumbase voorgangers niet mee 
kunnen krijgen. Hun reactie was: Dan weten we niet meer waar we aan 
toe zijn; je zou kunnen zeggen dan is het hek van de dam. Het zou kun- 
nen zijn dat een ander beleid inderdaad door hen bedoelde gevolgen 
zou hebben. Je kunt dan alleen maar zeggen dat de christelijke gemeen- 
te op andere wijze wordt beveiligd dan door dergelijke hekken. 

Ik denk hierbij ook aan wat Jezus zegt in gesprek met de Farizeën op 
hun vraag naar de scheidbrief die door Mozes was toegestaan, waar Hij 
spreekt van de hardigheid van hun harten als de grond waarom Mozes 
hun die weg had gewezen 6). Hier wordt niet gezegd dat Mozes daarin 
verkeerd handelde. Hier is plaats voor het rekening houden met zede- 
lijk peil en moreel besef. "Van den beginne aan is het zo niet ge- 
weest”. In dit “van den beginne" is een kritische instantie gegeven 
tegen de feitelijke situatie in een bepaalde periode, welke dan ook. 
Met die situatie wordt echter wel gerekend. Ook ons beleid heeft 
daarmee te rekenen zonder er in te berusten. 

Tot op dit ogenblik blijft het een kwestie binnen de christelijke 
kerk op Sumba. Maar de veranderingen binnen de samenleving, onder- 
wijs en ontwikkeling ook voor meisjes en vrouwen, groei van een 
vrouwenorganisatie zijn krachten die het verzet tegen een polygaam 
huwelijk binnen de samenleving zelf sterken. Wat zoëven over de vor- 
ming van adatrecht is gezegd krijgt ook andere betekenis nu Sumba 
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eigen vertegenwoordigende lichamen met wetgevende en regelende be- 
voegdheid kent. 

Van 15 tot 18 mei 1963 werd in Waingapu op initiatief van het bestuur 
van de daerah Oost-Sumba, een adatoverleg gehouden waaraan deelnamen 
vertegenwoordigers van het daerah-bestuur, van de verschillende be- 
stuursdistricten (ketjamatan) in dit gebied en erkende kenners van de 
adat. De bedoeling van dit overleg was na te gaan op welke punten de 
traditionele adat in deze tijd zou dienen te worden gewijzigd. Het 
zou interessant zijn aan dit overleg opzettelijke aandacht te geven, 
maar ik beperk me nu tot de zaak die ons momenteel bezig houdt. Een 
van de punten van bespreking was nl. het huwelijksrecht naar de adat. 
Daarbij kwam ook de polygamie (kawin tambah) aan de orde en werd uit- 
gesproken dat deze vorm van huwelijk diende te worden beschouwd als 
thans schadelijk (tidak menguntungkan lagi) met het oog op de positie 
van de vrouw als meesteres van het huishouden (ratu rumah tangga) en 
de eminent centrale betekenis van het gezin voor de opvoeding. Het 

is belangwekkend te zien in welke richting de gedachten en de ver- 
wachtingen gaan. Ook deze idealen zullen tijd nodig hebben voor hun 
realisering. 

Een laatste opmerking. -Polygaam gehuwde mannen werden wel met hun 
vrouwen tot de gemeente toegelaten maar konden daarin geen ambt be- 
kleden, dus geen ouderling zijn. Bij de instituering van de eerste” 
christelijke gemeente in West-Sumba, de gemeente van Tanggäba bleek 
dat de vooraanstaanden, de werkelijk leiding gevenden allen polygaam 
waren getrouwd. De kwestie is op de Generale Synode van Arnhem ge- 
bracht in 1930 door een gravamen van Ds. W. van Dijk, die van mening 
is dat "de man van één vrouw" (1 Tim. 3:2) niet kan slaan op de ver- 
houdingen zoals we die op Sumba vinden. De synode is op zijn bezwaar 
niet ingegaan. Toen ik daarover sprake met Dr. B.J. Esser, toen mis- 
Sionair predikant in Purbilinggo, zei deze me: Je moet het natuurlijk 
wel doen; deze mannen zijn de aangewezen ouderlingen. Maar je moet 
het niet in Holland vertellen. Ik acht dat een wijs woord. 


III. Het accepteren van offervlees 


Een andere kwestie die van betekenis is geweest in de geschiedenis van 
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de zending op Sumba, is de vraag: Hoe dient de houding van de chris- 
telijke gemeente te zijn t.a.v. het accepteren van een vleesaandeel 
bij de slacht van dieren die gepaard gaat met offerritueel, die wor- 
den geslacht voor “marapu”. En waar slachten zonder ritueel eigenlijk 
geen slachten is en je dus teba (in geval van een buffel) of tunu( in 
geval van varken of kip) zowel door slachten als door offeren kunt 
weergeven, zou dit gelden voor alle binnen de sumbase gemeenschap ge- 
slachte dieren. “Marapu" is in dit verband een samenvattende aandui- 
ding voor alle bovenmenselijke machten tot welke elke Sumbanees al 
naar zijn plaats in deze samenleving in relatie staat, o.a. de groep 
van de voorouders, speciaal de mythische voorouders, maar deze niet 
alleen. Naast Marapu zijn te noemen Ndewa-Pahomba. Marapu zijn dan de 
cultuurheroën, de mythische voorvaders. Ndewa-Pahomba behoren niet 
tot de vroeger op aarde levenden. Het is, het zijn - men kan enkel- 
voud en meervoud vertalen - vertegenwoordigers, representanten van de 
Macht die zich in het leven van de Sumbanees laat gelden; een steeds 
durende aanwezigheid. Het verkeer met deze machten worden onderhouden 
in tal van rituelen en bij deze rituelen wordt in de regel geslacht, 
geofferd. 

De genoemde kwestie is opgekomen ín verband met de vraag die in 1 Cor. 
8-10 aan de orde is. Men zou zeggen op elk zendingsterrein haast on- 
ontkoombaar, maar het eigenaardige is dat voor zover mij bekend deze 
zaak nergens de gedachten zo bezig gehouden heeft en de discussie be- 
paald als op Sumba. 

Van de aanvang af is er tussen de missionaire predikanten hierover 
geen eenstemmigheid geweest. Het is een vraag die niet zozeer uit de 
christelijke gemeente zelf is voortgekomen, vandaar aan de orde is 
gesteld, maar ze was aan de orde tussen de zendingsarbeiders, die in 
hun verkeer met de sumbase bevolking een antwoord hadden te geven ‚nog 
voor op Sumba een sumbase christelijke gemeente bestond. Dat heeft 
ertoe geleid dat gedurende enige tijd de praktijk zowel van de mis- 
sionaire arbeiders als later ook van de christelijke gemeente in Oost- 
en in West-Sumba verschillend was; hier werd anders gereageerd dan 
daar. 

Weer gaat het om de vraag: weten we wat we doen? Daartoe moeten we 
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trachten te verstaan wat het accepteren van vlees binnen de sumbase 
samenleving betekent. 

Zoals al gezegd is: Men slacht geen beest zonder dat daartoe aanlei- 
ding is. Slacht alleen met het doel en vanwege de begeerte om vlees 
te eten kwam idealiter niet voor. Dat zou trouwens een gevaarlijke 
zaak zijn, want da-pakaleha da banda, de beesten zouden het vorderen, 
het erniet bij latenzitten.De aanleidingen tot slacht waren onderschei- 
den van aard. Ik noem er enkele. 

a. Bij ontvangst van gasten. Bij een geëerd gast wordt niet alleen 
sirih pinang aangeboden maar richt men een maaltijd aan. En bij die 
rijstmaaltijd hoort vlees. Zonder deze bijspijs kan de rijst niet wor- 
den gegeten. Het woord voor vlees in West-Sumba, kana'a betekent ei- 
genlijk middel om te eten, iets waarmee het eten inderdaad eten wordt. 
Aan de gast wordt dan een beest aangeboden dat wordt geslacht naar 
het ritueel van de gast; hij is het die aanroeping doet of laat doen. 
Bij die aanroeping behoort ook aanbieding van sirih-pinang en ook 
hier begint de aanroeping den met het mamana pamama marapu (zo W.S.) 
of håpa pahàpa marapu (zo 0.S.) pruim pruimsel marapu. 

Dezelfde regel gold als wij gast waren. Ons ritueel bestond dan in 
“aanroeping" bij de maaltijd. Al ben ik er niet zeker van dat het ri- 
tueel door de gastheer niet ook op andere wijze werd verzorgd.Je 

hebt gevaren te ontzien. 

In dit verband wil ik een merkwaardige ervaring vermelden. Een van 
Onze oude kennissen kwam op zijn weg terug van het ziekenhuis waaruit 
hij was ontslagen bij ons aan. Wij hadden meermalen samen gesproken 
en in het ziekenhuis was hij tot een beslissing gekomen. Toen we hem 
nu het gebruikelijke mandje sirin-pinang aanboden nam hij het voor 
Zich en deed inderdaad aanroeping: Mamana pamama wo'u Marâmba Alu, 
alangitangge tangita atanangge tana; mamana panama wo'u Mardmba Jezu, 
ba ana papatukananggu, ba lakawa papavendenanggu, d.w.z. Pruim oruin- 
sel Here God, wien hemel en aarde eigen zijn; pruim pruimsel Here Je- 
ZUS, gij de zcon door Hem gezonden, gij de knecht door Hem gestuurd. 
Dat betekent dus dat deze man zijn gaven en aanroep ing overbracht 
naar de nieuwe Heer die hij nu wilde volgen, een verplaatsing van 
Zijn loyaliteit. Ik luisterde met aandacht en was benieuwd hoe dit 
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verder zou gaan, maar hij werd met een Zla Zwmukana, zo moet je niet 
doen, door een van onze assistenten onderbroken. Ik denk niet dat hij 
begreep wat naar de mening van onze assistent verkeerd was, maar hij 
wendde zich tot mij en betuigde:Alles wat jij mij zegt zal ik volgen. 
Nu is duidelijk, dat bij deze aanbieding en slacht het sociaal aspect 
op de voorgrond staat, maar het gaat niet zonder ritueel. Want gast- 
heer en gast staan beiden in relatie tot het onzichtbare, maar wel 
medelevende deel van de samenleving. Hun wordt de spijs allereerst 
geboden en de levenden eten na uhu rihi ngaada na wat tàda ununguda, 
het overschot van de spijs en de rest van de drank van marapu: wat 
hun wordt gelaten en geschonken. 

b. Bij gemeenschappelijke werkzaamheden, liever bij een oproep tot 
medewerking bij wat men noemt pavânda. Dat gebeurt bijv. voor de 
bewerking van een uitgestrekt rijstveld, hetzij uitplanten of oogsten, 
bij het trekken van een grafsteen enz. In dergelijk geval doet de be- 
zitter van de sawah of de heer van de steen een beroep op verwanten, 
aanverwanten, bekenden, elk met zijn mensen. Het "loon" ,wunda voor 
deze medewerking bestond (bestaat?) uit een rijstmaaltijd maar uiter- 
aard niet zonder pang'a wat, iets waarmee men eet, bijspijs en dus 
slacht. Hier staat dus de slacht in het verband van het economisch- 
sociaal verkeer. Maar zoals te verwachten is niet zonder relatie tot 
de voorvaderen, tot de heer van de grond en van het water. 

c. Meer specifiek op marapu gericht is de slacht bij een begrafenis. 
Deze beesten worden aan de gestorvene meegegeven op zijn tocht naar de 
parai marapu, de dodenkampung. Het zijn er meer naar mate de status 
van de gestorvene en van de mort amate, de heren van de gestorvene; 
zijn naaste verwanten, die voor de dodenverzorging allereerst ver- 
antwoordelijk zijn,hoger is. Dit is tevens een aanleiding de reeds 
eerder gestorvenen te gedenken; deze worden geacht in deze situatie 
meer nabij te zijn. Gedurende de dagen tussen dood en begrafenis moet 
bij de dode worden gewaakt, waaraan verwanten en aanverwanten deelne- 
men. Elke dag moet voor wakers en gestorvene worden geslacht en wordt 
hun een maaltijd aangeboden. 

Voor nader verstaan van de omgeving waarin de vraag van het accepte- 
ren van offervlees ons plaatst is te bedenken, dat allen die deelne- 
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men aan de begrafenis, in de eerste plaats verwanten en aanverwanten, 
zowel kabisu-genoten, bruidgevers als bruidnemers in de kosten bijdra- 
gen (o.a. door beesten en geschenken te brengen) en van de slacht een 
stuk vlees dienen te ontvangen. Dit vlees wordt meermalen niet indivi- 
dueel maar naar verwantengroepen verdeeld. Wie niet aanwezig kan zijn 
krijgt zijn deel thuisgebracht. Hij zou "beschaamd" zijn als hij werd 
gepasseerd, niet in zijn positie werd erkend. Maar men is niet minder 
beschaamd" of beledigd als men vlees thuis gebracht zou krijgen zonder 
te behoren tot degenen aan wie de mori amate dient te denken. Alsof ik 
om vlees verlegen zou zijn. In dit verkeer van brengen en geven ont- 
staat op verschillende manieren een schuldrelatie. Wie nu bijdraagt 
kan straks op steun rekenen en wie nu vlees ontvangt moet straks de 
wederkerigheid betrachten; men kan een beroep op hem doen. 

Als zo bij deze gelegenheden de verwantschapsrelaties in steunverle- 
ning functioneren betekent dit niet dat de mert amate eventueel niet 
zelf in staat zou zijn de te slachten beesten op te brengen. Men geeft 
nl. wat ieder zelf ook heeft, maar in dit geven en ontvangen wordt de 
relatie tussen de op elkaar aangewezen groepen als het ware vernieuwd, 
opnieuw gerealiseerd en zo gesterkt. Deze verwantschapsbetrekkingen 
functioneren dus op veel breder terrein dan alleen bij het huwelijk. 
Zowel lijkbezorging als gemeenschappelijke arbeid zijn aanleidingen tot 
realisering van het economisch verkeer in de schenking van enerzijds 
mannelijke en anderzijds vrouwelijke goederen. Wie nu veel dergelijke 
schulden heeft is een man die veel relaties heeft. Toen iemand tegen 
mij zei: Wat zou ík u brengen en wat zou u mij geven, sprak hij daar- 
mee voor een sumbanees oor duidelijk uit, dat we geen betrekking tot 
elkaar hadden, dat we niets met elkaar te maken hadden. In dit brengen 
en geven verkrijgt de onderlinge verbondenheid zijn expressie. 

d. Bij feesten met een predominerend godsdienstig karakter, al ontbre- 
ken andere facetten daaraan niet: hetzij ze gegeven worden tot ver- 
vulling van een gedane belofte, bijv. na goede oogst, dan wel tot 
sterking în een existentiële onderneming, bijv. steentrekken, of ter 
afweer van dreigend gevaar, reactie op rampen (brand bijv.) waarbij 
het er om gaat de verstoorde orde te herstellen. Van deze rituelen 
Wordt aan marapu kennis gegeven; ze worden daartoe samengeroepen en 
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in de nacht voorafgaande aan het besluit wordt in woord en antwoord, 
het tauna 1i'i (het woord voeren) de aanleiding van het feest bespro- 
ken. Dit wordt dan gevolgd door een reciet van de geschiedenis der 
voorvaderen (kanungga), waardoor dit gebeuren in verbinding wordt ge- 
steld tot het normatief geachte mythisch verleden. En ook van deze ri- 
tuelen geldt wat gezegd is van lijkbezorging en gemeenschappelijke ar- 
beid: het zijn tevens gelegenheden waarbij de onderlinge betrekkingen 
opnieuw door brengen en geven worden gerealiseerd. 

Eerst tegen deze achtergrond kunnen we trachten ons een beeld te vormen 
van wat het zeggen wil als we uitspreken dat een christen geen vlees 
mag accepteren van een beest dat aan marapu is aangepeden, daarvoor 
is geslacht, geofferd. We hebben te rekenen met het feit dat 

l. geen beest wordt geslacht zonder daarmee gepaard gaand ritueel. 
Slachten zonder ritueel wordt door een sumbanees teba( tunu) majela, 
ijdel slachten genoemd. Wil men het zeer strikt zeggen - en men was 
wel tot deze conclusie geneigd - dan is alle vlees binnen de sumbase 
samenleving geslacht offervlees. 2. de geschenkenruil hetzij in de 
vorm van levende have als in die van slachtvlees intrinsiek verbonden 
is met de functionering van de sociale relaties, inzonderheid van de 
verwantschapsbetrekkingen. Weigering daarvan is miskenning van deze 
relaties, is in feite pamâke dèngas beschaamdmaking en leidt tot iso- 
lering. Want ook hier geldt de reciprociteit: Wie niet geeft ontvangt 
niet, wie het geschenk weigert, verbreekt de verhouding, isoleert. De 
problematiek wordt bepaald door de noodzaak enerzijds dat de christe- 
nen de band met de volksgemeenschap bewaren zonder anderzijds zich te 
begeven in situaties die duidelijk van heidens godsdienstige aard zijn. 
Men heeft de oplossing wel gezocht in het wel meewerken waar op grond 
van bestaande relaties een beroep op hen kan worden gedaan, maar niet 
meedelen zowel als gevende en als ontvangende partij. De te verwachten 
reactie was duidelijk: Dan hebben we jelui niet nodig. 

De oplossing is ook gezocht in het advies: Zorg dat er geen beroep tot 
tegengeschenk op je kan worden gedaan. Heb je op een of andere wijze 
hulp ontvangen, betaal dan die schuld af voordat naar aanleiding en in 
verband met een bepaald gebeuren een beroep op je kan worden gedaan. 
Maar deze raad miskent de eigenaardige aard van deze relaties en van 
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deze geschenkenwisseling. Men kan niet geven zonder aanleiding. Het is 
geen zakelijke kooprelatie zoals wij die kennen, maar in dit wederke- 
rig op elkaar een beroep doen werken de samenbindende krachten van de- 
ze samenleving. Direkte afdoening als ‘betaling! zou een belediging 
zijn, zou de relatie niet sterken maar die beëindigen. Men doet een 
beroep op de ander opdat de ander een beroep zal doen op mij. Men 
vraagt om straks te kunnen teruggeven; men schenkt om te kunnen vra- 
gen en zo de betrekking levend en blijvend te doen zijn. Tussen wie 
niets met elkaar te maken hebben bestaan deze relaties niet. 

Door een geschenk kan men een relatie aanknopen en wie het geschenk 
aanvaardt gaat op die relatie in. Zoals een van onze kennissen met een 
kip aankwam met de mededeling: Ik kom die niet verkopen, ik kom hem je 
brengen; een geschenk met verwachting voor later. Wie geeft en ver- 
klaart niet op teruggave te rekenen maakt beschaamd en verbreekt de 
betrekking. Deze oplossing was geen oplossing. 

Ik ben sterk onder de indruk gekomen van wat wij vragen toen ik zelf 
met een zelfbestuurder meende te moeten spreken, die met een beest op 
weg was naar een feest. Een man die in zijn positie werd erkend en op 
wie een beroep werd gedaan, dat hij wilde, dat hij moest honoreren, 
Kan ik dan over hem oordelen? 

In 1934 heeft de vergadering van missionaire arbeiders een uitspraak 
gedaan waarbij aanvaarden van een dergelijk vleesgeschenk in alle si- 
tuaties werd ontraden. Dit besluit is meegedeeld aan de gemeenten in 
een schrijven met een toelichting waarvan ik betwijfel of het de men- 
sen aansprak. Eens hoorde ik een fundering die voor een Sumbanees dunkt 
mij moet aanspreken. Deze werd gegeven door een van de toenmalige evan- 
gelisten, Timotheus Umbu Bili. Hij verwees naar de gewoonte van het 
tegen elkaar opslachten, patadina teba waarbij twee strijdende partij- 
en elkaar in het slachten van beesten trachten te overtreffen wie het het 
langst kan volhouden heeft de ander uitgeslacht en kan van zichzelf 
zeggen napêne kadunggu, mijnhoren is verhoogd; zijn sociale status is 
gestegen. T.U. Bili zei toen: Het is ondenkbaar dat ik vlees zou aan- 
nemen van een slacht waarbij de naam van mijn Vader wordt gehoond. 
Persoonlijk ben ik geneigd onderscheid te maken tussen die rituelen 
die functioneren în specifiek religieuze ontmoetingen en die waarbij 
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het sociaal en economisch motief op de voorgrond staat. 


IV. Het sumbase feest 


In dit verband is ook iets te zeggen over het sumbase feest. Niet meer 
dan summier. Het moet wel genoemd omdat ook hier de vraag naar voren 
komt: Wat gebeurt er als men besluit “de nieuwe weg" te volgen. Afge- 
zien van de vraag of deze consequenties worden doorzien - denk aan 
Adriani, die spreekt van masuk agama kristen, het christendom binnen- 
gaan, men gaat op weg - met deze overgang is de wereld waarin men 
leeft eenandere geworden. Dat moet men leren verstaan, maar de inhoud 
van veel dagelijkse woorden is een andere geworden. Het woord uma, huis 
zal men natuurlijk blijven gebruiken, maar het is geen plaats meer van 
ontmoeting en samenleven met de voorvaderen; de relatie tussen leven- 
den en gestorvenen is een andere geworden, Men bebouwt het land maar ín 
sawah en tuin zal men geen katoda meer oprichten waar de macht wordt 
aangeroepen van wie gezegd wordt na mamata nda puri na mathi nda 
ndjili, wiens oog niet slaperig en wiens voet niet moede wordt, die 
steeds waakzaam is voor het welzijn van het gewas en kwade machten af- 
weert. Het dorp kent niet meer zijn concentratiepunt in de katoda pa- 
raingu voor de heer van het dorp en bij de ingang brengt men niet meer 
zijn gave aan “wie ons doet uitgaan in de morgen en doet ingaan in de 
avond” die onze uitgang en ingang bewaart. Dit is alles een proces, 
het wordt niet alles van de aanvang aan doorzien en beleefd maar de 
wereld waarin men leeft is fundamenteel een andere geworden; de moti- 
vering van handelen is een andere geworden. Wat vroeger noodzakelijk 
was is niet meer nodig, heeft zijn betekenis verloren. Een andere le- 
vensrege], een andere hurt of pata gaat gelden en deze hurt (pata) is 
naar zijn aard wezenlijk verschillend van wat vroeger hurt (pata) be- 
tekende. Vanuit de oorspronkelijke betekenis van pata werd de vraag 
gesteld door een van onze oude vrienden, dat ik hem nu toch zou moe- 
ten zeggen hoe de pata karêtena, de christelijke levenswijze was. Hier 
heeft het woord pata niet alleen de zin van beveiliging, van zekerheid, 
maar ook van bedreiging in geval van overtreding. Je moet het dus wel 


weten. 
Dat de visie op de wereld een andere is geworden openbaart zich ook in 
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het wegvallen van de feesten. Meermalen wordt tegen de activiteit van 
zending en missie het bezwaar ingebracht dat deze aan de mensen de ge- 
legenheid ontneemt tot dergelijke gemeenschapsmanifestaties met alles 
wat daaraan verbonden is. Van Baal o.a. heeft daarover geschreven in 
verband met een verbod van de feesten in Z.W. Nieuw Guinea, een ver- 
bod dat hier uitging van het Gouvernement - zeker met instemming van 
missie en zending - vanwege de hypertrofie van het sexuele aspect van 
deze feesten, waaraan de bevolkingsachteruitgang voor een deel werd 
toegeschreven. De noodzakelijkheid van dit verbod wordt door Van Baal 
niet ontkend, maar hij wijst op de onontkoombare gevolgen in econo- 
misch en recreatief opzicht. De schade voor het ludiek aspect van de 
cultuur die zijn repercussie vindt in de economische sfeer niet al- 
leen, maar dreigde het leven te doen vervallen tot een monotonie die 
ondermijnend bleek te zijn voor levensvreugde en levenswil 7). Zonder 
doorbreking van deze monotonie, zonder vier-dagen schijnt het niet te 
gaan. 

We hebben op een of andere wijze het feest nodig. We veren. feest, 

een woord dat samenhangt met midden nederlands "vieren", rusten, vrij 
zijn. Het betekent een doorbreking van de normale gang van zaken en 
tevens een nieuwe zingeving daaraan (cfr. H.Th. Fischer:De zin van het 
feestvieren 8). Ineen artikel Bezinning (ik meen 1953) wijst Van Baal 
op de noodzakelijkheid aan de Papoea's,speciaal de Marind Anim fees- 
ten te geven, een weg te zoeken naar nieuwe feesten. 

Nu is een feest instellen geen eenvoudige zaak. Aan een gemeenschap 
nieuwe feesten geven betekent nieuwe zin geven aan het leven van die 
gemeenschap. Er moet een aanleiding zijn en bij die aanleiding moeten 
de feestgenoten tezamen zijn betrokken, zo dat dit samen zijn kan die- 
nen om de band aan elkaar te sterken; te beleven dat men niet alleen 
Staat, met elkaar is. Het is moeilijk als het "feest" de zin zou moe- 
ten creëren. De erkende band aan elkaar moet in het feest opnieuw 
worden geactiveerd. Van dit karakter van het feest als manifestatie 
van gemeenschap spreekt ook het sumbase woord rane(W.S.), remi(0.S.)= 
indon. ramai. Het staat tegenover karingi, onbewoond, eenzaam. Het 
gaat dan niet alleen om het aantal feestgangers ,dat ook, want alleen 
viert men geen feest, maar ook om de intensiteit waarmee dit samenzijn 
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wordt beleefd. Zegt men van een gebeuren dat het rame pòngu (ramat 
betul) Ìs, dan wordt daarin gezegd dat men het samen-zìjn op intense 
wijze beleeft. 

Dat samenzijn zoekt en arrangeert men bij verschillende gelegenheden. 
Enkeïe zijn reeds genoemd bij wat gezegd is over de "slacht", want 
een maaltijd is een van de wezenlijke gebeurtenissen van een feest. 

In Oost-Sumba kan het woord pamangu te eten geven, worden weergege- 
ven met feest en feest geven. Samen eten is een vorm van gemeenschaps- 
oefening. Denk aan 1 Cor. 10:17: Omdat het één brood is zijn wij, hoe 
velen ook, één lichaam. We hebben immers allen deel aan het ene brood. 
Dat geldt al van ieder werkelijk bezoek. Dat functioneert niet zonder 
maaltijd. Anders ben je eigenlijk niet op bezoek geweest. 

Men arrangeert dit samen-zijn bij gelegenheden waar men in zekere zin 
van crisissituatie kan spreken. Daar waar of de grootheid of de broos- 
heid van. ons menselijk bestaan wordt beleefd. Mogelijk zowel het een 
als het ander. In alle grootheid bedreigd. Het is alsof men zich aan 
elkaar sterkt, in de gemeenschap beschutting en sterking zoekt van 
eigen bestaan. Van hieruit kunnen we de sociologische verklaring van de 
religie verstaan 9). Daar waar de verschillende clans samenkomen om 
de stameenheid in alle onderscheidenheid te vieren, verkrijgt het le- 
ven een exponent, een diepere intensiteit. Het wordt anders; we komen 
in aanraking met wat Durkheim sacraal noemt. In deze gemeenschapsbe- 
leving ziet hij het eigenlijk karakter van de religie, Gemeenschaps- 
beleving en religie zijn met elkaar gegeven. En in deze gemeenschap 

is ook de natuurlijke wereld opgenomen. Die is er wezenlijk mee ver- 
bonden. Het is geen vreemde wereld. De ordening van de gemeenschap 
vindt zijn reflex in de ordening van de natuurlijke wereld. Het is 

als één grote familie. De kracht die in de natuurlijke dingen schuilt; 
dient de kracht van mens en samenleving. Het is één symbiose. Deze 
symbiose vindt zijn fundament en expressie in de mythe en wordt tel- 
kens weer gerealiseerd in de rite en deze rite wordt gedramatiseerd, 
als opgevoerd daar waar de gemeenschap samen is en dient het leven 

van de gemeenschap. Zo is dit een samenzijn van existentiële aard.De 
relatie tussen sociale, natuurlijke en kosmische ordening komt daarin 


uit. 
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Nu rame heeft dit wezenlijke karakter van gemeenschapsmanifestatie. 
Niet als bìj de Australische stammen die Durkheim koos als uitgangs- 
punt van zijn beschouwing. Maar toch de gemeenschap der levenden is 
hier in de grotere gemeenschap die ook het voorgeslacht omvat opgeno- 
men en de grens tussen de wereld der gestorvenen en die van de godde- 
lijke machten is vloeiend. Vandaar dat dit samenzijn steeds een reli- 
gieuze zijde heeft. Daaraan zijn ook andere aspecten te onderscheiden 
en nu eens komt het ene en dan het andere aspect meer naar voren, maar 
de religieuze relatie doet daarin steeds mee. Een feest is ook een 
godsdienstig gebeuren. Ik noem alleen het "jaarfeest" in het landschap 
Loliina aan het eind van de wula pôdu, de verbodsmaand. De Sumbanezen 
spraken ter verduidelijking van tahun baru sumba, sumbaas nieuwjaar. Dat 
is niet onjuist mits men bedenkt dat "nieuwjaar" hier iets anders is 
dan een loutere jaarovergang in onze zin. De verbodsmaand is de maand 
die de afsluiting van de ene en het begin van de nieuwe landbouwperio- 
de markeert. Deze rame pòdu wordt besloten met wat men noemt Zòdo 
kalângo waarop de normale regels niet gelden. Het geheel draagt dui- 
delijk het kenmerk van de ontmoeting van de beide geslachten. Aan het 
eind wordt ritueel een kleine tuin beplant: het is dunkt mij te zien 
als een vruchtbaarheidsrite. Menselijk en natuurlijk gebeuren zijn hier 
duidelijk verbonden. 

Vanuit dit karakter van het "feest" als gemeenschapsmanifestatie is 
het te verstaan dat zij die op bijzondere wijze deze gemeenschap re- 
presenteren van tijd tot tijd een feest moeten arrangeren, Van een 
"grote" die nooit feest, daarin voorzichtig, karig,is wordt die voor- 
zichtigheid niet geprezen. Het is geen lof wanneer van een maràmba 
wordt gezegd nda napara'a pòngu-ki=ngge natarana, hij stort nooit 
bloed op zijn dorpsplein, d.w.z. hij doet niet wat hij aan de gemeen- 
Schap verplicht is, hij zoekt geen gelegenheid waar de gemeenschap 

die hij vertegenwoordigt zich kan manifesteren. Daarin schaadt hij 
eigen status, eigen positie in de samenleving. Omgekeerd kan iemand 
door een feest te geven eigen positie, status verhogen, herstellen. 
Meent iemand in zijn status te zijn geschaad, beschaamd gemaakt, bijv. 
door bij het pasola (een soort sumbaas toernooi) publiek van zijn 
paard te vallen, dan geeft hij een feest, brengt de gemeenschap waar- 
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toe hij behoort samen opdat zijn plaats daarin opnieuw wordt gehecht 
en erkend, pakat wat màke, om de beschaamdheid weg te nemen, eigen 
ndewa, levenskracht weer op te richten. 

Het feest heeft zo uiteraard naast de religieuse een uitgesproken so- 
ciaal karakter; kan dienen om eigen sociaïe positie te sterken. Deze 
dingen zijn te bedenken als we zien hoe men zich voor eigen sociale 
status zware offers getroost. Natuurlijk spelen daarin ambitie, eer- 
zucht, behoefte om naam te maken mee. Het "bekend worden van de naam" 
behoort dan ook tot datgene wat men vat binnen de aanduiding van "heil" 
van "wat koel is". Een factor die meespreekt in het huidige Indonesië 
en bepaald niet in Indonesië alleen, dat men mee wil doen in de volke- 
renwereld waarin men is opgenomen. Fenzelfde status behoefte kan een 
van de remmende factoren zijn in de financiële zelfstandigheid van de 
christelijke gemeente. Dat gaatterug op een naar wij menen onjuiste 
scala van waarden. Maar inderdaad wat men in het indon. zegt tjart 
nama ìs een van de stimulantia tot het geven van een feest. En ook on- 
ze eigen samenleving is daarvan bepaald niet vrij. 

Evenzeer heeft het feest een economische zijde. Voor een feest reser- 
veert men. Men bebouwt eventueel een groter areaal dan men voor eigen 
onderhoud zou behoeven. Daarvoor legt men weg in natura, vormt een 
kapitaal van natuurlijke goederen ook al wordt dit kapitaal bij die 
enkele gelegenheid van het feest verbruikt en al maakt men daarvoor 
schuld. Het is het waard dat men dit doet. Dat verband tussen feest 
en economische activiteit wordt meermalen vermeld. Bij de Moejoe 
(Z.W. Nieuw Guinea) zijn het de gelegenheden waar de handel floreert, 
oude relaties worden vernieuwd en nieuwe worden gelegd.10% 

Het kan gebeuren dat dit economisch motief predomineert. Ik herinner 
me een feest waarbij dat wel niet expressis verbis werd vermeld, maar 
waarbij de grond voor het feest gelegen was in het feit dat de 
feestgever veel vleesschulden had uitstaan. Men schept dan een gele- 
genheid waarbij men op zijn schuldenaars een beroep kan doen. De kost 
gaat dan voor de baat en de baat valt wel eens tegen. Dus een feest 
is een gecompliceerd gebeuren, een samenspeï van religieuze, sociale 
en economische factoren in onderscheiden verhouding. 

De aanleidingen kunnen vele zijn. Ze worden bijv. gegeven bij de cri- 
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sissituaties waardoor het menselijk leven zich beweegt. Vandaar de 
merkwaardige - voor ons merkwaardige - verbinding rame amate, feest 
naar aanleiding van een gestorvene. Men komt samen voor de begrafenis, 
Ja, maar ook om als levenden de geschonden gemeenschap te schragen en 
te herstellen.Denk aan het huwelijk waarbij de verwantengroepen van bei- 
de partners samenkomen om de nieuwe status van deze partners te beves- 
tigen en te realiseren binnen het geheel van deze verwantengemeen- 
schap, waarbij tevens de relatie tussen deze groepen wordt hernieuwd 
en gesterkt. 

Dergelijke feesten vinden dus hun aanleiding in de gebeurtenissen bin- 
nen het bestaan van de naast betrokkenen, al staan deze daarin uiter- 
aard nooit op zich zelf. Te denken is ook aan de feesten gegeven tot 
vervulling van aan de voorvaderen gedane belofte of bij activiteiten 
die de medewerking van velen vragen of niet zonder gevaar zijn, als 
bouwen van een huis of het trekken van een grafsteen (wolekana uma of 
wolekana watu, een woleka geven näar aanleiding van huis of steen). 
Men zou kunnen spreken van een “zakelijk doel", maar door het reciet 
van de geschiedenis van de voorvaderen wordt dit gebeuren in een wijd 
Verband opgenomen; het is op bijzondere wijze "zakelijk". Van de fees- 
ten die men woleka noemt worden onderscheiden een zatwo. In zeker op- 
zicht zou men ze naar de bedoeling als positief en negatief kunnen | 
Onderscheiden. Woleka viert het wel-zijn, zatwo bedoelt geleden scha- 
de te herstellen, dreiging af te weren.Zaiwo doet men bijv. tot te- 
rugroeping van de ndewa van een die een dood gestorven is die men als 
mbangata, heet, onheilvol kwalificeert, dood door geweld of door onge- 
val; ook wanneer bij brand de rijst verloren is gegaan om de ndewa 

Van de rijst terug te roepen. Van wie in de strijd omkomt werd gezegd 
dat hij pène langita opgestegen is in het luchtruim en niet de weg 

is gegaan naar de pandou ata mate, de plaats van de gestorvenen. In 
een verwensing kan men zeggen: stijg ten hemel, dew.z. sterf een ge- 
Welddadige dood. Ook hier vormt het reciet van de geschiedenis van de 
voorvaderen een wezenlijk deel van het gebeuren. 

Daarnaast zijn te noemen die feesten die wel worden gekarakteriseerd 
als ceremonie totale, rituelen die het geheel of een groter deel van 
de gemeenschap raken. Zo het genoemde rame pòdu of in 0.S.Langu Pa- 
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raingu dat in de naam er van al doet horen dat het hierin om het ge- 
heel van de paraïngu, van de bewoners van een bepaald territoir gaat. 
De overgang tot de christelijke kerk schept ook hier een leegte die 

om vervulling vraagt. Een van de fundamentele bedoelingen van het 
feest, verzekeren van welzijn, van vruchtbaarheid, van afweer van 
dreiging, is weg gevallen. De machten die daarin worden gezocht wor- 
den - bij alle nuancering van beleving - niet meer als bepalende mach- 
ten erkend. Maar de sociale en economische betekenis van het feest 
blijft zijn waarde behouden. Bovendien zet het niet christelijk deel 
van de gemeenschap de feesten naar oude motivering en wijze voort; 

de christenen delen daarin niet maar zijn van de sociale relaties niet 
los. 

Enkele malen heb ik meegemaakt een herinterpretatie van het religieus 
motief, waarin ik om advies werd gevraagd. Het ging om een feestgever 
die een feest wilde geven om zijn dankbaarheid aan God daarin te be- 
tonen. Hij was ontkomen aan een smadelijke situatie en wilde zijn 
dankbaarheid daarvoor publiek tonen. Een suggestie om de niet sterke 
kas van de gemeente te sterken vond geen ingang. Duidelijk ging het 
hierin om herstel van de geschonden sociale status; om wegneming van 
de schande. We zouden zeggen een samenspel van heterogene motieven. 
Maar wie is daarvan vrij? Het gaat hier om een proces van onthechting 
en van nieuwe integratie. De doorwerking van het leven vanuit een 
nieuwe achtergrond, waarbij enerzijds vroegere vormen zullen verdwij= 
nen, anderszijds oude vormen vanuit nieuwe achtergrond een nieuwe in- 
houd ontvangen. 

Nieuwe feesten veronderstellen een nieuwe gemeenschap, een nieuwe bin- 
ding die de oude bindingen (genealogische bijv.) wel niet wegneemt 
maar doorkruist en relativeert. Ik denk aan de viering van het zelf- 
standig worden van de gemeente in Mata. Met gong en dans en tauna li'i 
ter bespreking van de zaak van het evangelie. Dat laatste gebeurt ook 
meermalen bij de viering van het kerstfeest, open voor de gehele ge- 
meenschap; het pinksterfeest wordt meermalen ook als oogstfeest ge- 
vierd. Feest met maaltijd in een gemeenschap die de oude bindingen 
niet opheft maar vernieuwt en nieuwe binding realiseert. Het feest is 
dan geen noodzaak meer maar geschenk. Niet om te bewerken maar om te 
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gedenken; niet 'supuja' maar 'sebab', 
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NAAR EEN NIEUW RESPECT 
Beste Van Klinken, 


Je hebt me gevraagd je iets te schrijven over de weerstanden die onze 
goed bedoelde pogingen tot vernieuwetng van de sumbase landbouw, door 
het volgen van andere methoden en de teelt van andere gewassen van 
uit de sumbase samenleving zouden kunnen ontmoeten en wat in dit ver- 
band îs de opdracht aan drs. Miedema 1jgegeven,de taak die voor hem ` 
ligt om te trachten deze verhouding te doorlichten. Nu moet ik wel 
voorzichtig wezen want ik ben tenslotte al weer een goede vijftien 
jaar van Sumba weg en je kunt hier moeilijk uitmaken wat dat in deze 
tijd betekent. Ik hed herhaaldelijk de mening horen verkondigen dat 
ook de Sumbanezen nuchter en verstandig genoeg zijn om wanneer ze 
zien dat een nieuwe methode meer oplevert, die methode dan ook te 
volgen. En dus: laat ze zien dat "it works" en je hebt de zaak ge- 
wonnen. Ik moet je zeggen dat ik daarvan niet overtuigd ben. Wel bij 
een negatief resultaat. Wanneer onze vernieuwingspogingen zouden mis- 
lukken dan zal een Sumbanees zeggen: Zie je wel? Hadden we dat niet 
gedacht? Maar dan spreekt in dit oordeel zijn eigen gedachtenwereld 
mee, d.w.z. ook dit oordeel is gesproken vanuit de achtergrond van 
hun wijze van beleven van onze relatie tot de wereld waarin wij als 
mensen, in elk geval waarin wij als Sumbanezen leven. Dat wil dus 
zeggen dat het van het uiterste belang is dat geen experiment wordt 
begonnen zonder dat men duidelijk weet wat men wil en kan bereiken, 
ook al weet je van de aanvang af, dat we de zaak nooit in de hand 
hebben. Maar ik ben er niet van overtuigd, dat met een nositief re- 
sultaat de weerstanden zijn overwonnen. Deze zijn-nl. niet van ra- 
tionele aard en we miskennen de situatie wanneer we niet trachten ons 
te verdiepen in de wijze waarop een Sumbanees de relatie tot zijn 
wereld beleeft, een samenleving die gehecht is in door de generaties 
heen bewaarde tradities, die het geheel van hun leven dragen en daar- 
aan hechting, houvast geven. Ervaring leert trouwens dat dergelijke 
weerstanden ook in onze eigen wereld zeer taai zijn. 

Nu heb ík er al eerder op gewezen, dat een van de moeilijkheden gele- 
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gen fs în de verhouding tussen de verschillende generaties, speciaal 
in de verhouding tussen ouderen en jongeren. Weer moet ik bedenken 
dat we voorzichtig met conclusies moeten zijn want ook deze relatie 
îs în beweging. Maar ik ben er wel van overtuigd, dat niet slechts 

de jongeren, maar vooral de ouderen moeten worden gewennen. De ouden, 
dat zijn de makaweda, en dit woord betekent eigenlijk de wetenden, 

de kundigen. Het levensideaal was (is?) het volgen van de Lit Ina, 
Lit Ama, de woorden van Moeder en Vader, van de voorgeslachten. 
Daarin is het heil, zoals de Sumbanees dat verstaat gewaarborgd. De- 
genen die dat doen zullen “tot het eindpunt geraken", ze zullen “hun 
leeftijd voleindigen" d.w.z. ze zullen tot hoge ouderdom komen. En 
als je nu weet dat tot datgene wat "koel" ís, wat als "heil" wordt 
erkend, ook behoort “dat gekromd zijn de sporen van de haan en dat 
uitgroeien de tanden van het varken", beide beeldende uitdrukkingen 
voor hoge leeftijd, dan beleef je iets meer van de waarde die hier in 
het geding is. 

Ja, onze rationele instelling tegenover de natuurlijke wereld waarin 
we onze plaats hebben; onze nuchtere zakelijke instelling, waarin de 
dingen "voorwerpen" worden die wij in de hand schijnen te hebben, 
waarmee wij manipuleren. Ik sprak eens met een oude Sumbanees, een 
van onze naaste buren. Weer een geval dat een Sumbanees mij vertelde 
waarom hij geen christen kon worden, “Wanneer ik christen word zou ik 
niet meer kunnen slachten, ik zou geen vlees meer kunnen eten". En 
toen ik hem antwoordde dat hij toch wist dat wij ook slachten en dat 
wij ook vlees eten, zei hij: Ja, dat doen jelui wel, maar jelui 
slachten is teba majela,d.w.z. slachten buiten de orde, in het wilde 
weg, zonder aandacht en zonder respect. Want een Sumbanees slacht niet 
zonder dat daartoe aanleiding is, vergrijpt zich niet zo maar aan het 
leven van zijn beest. En die aanleiding moet aan het beest worden mee- 
gedeeld , men moet parèngent li'i, hem het woord doen horen, of ook 
patutuni lara, de weg wijzen, Doet men dit niet dan dreigt gevaar.Als 
je dit hoort gaat er een deur voor je open. Wij bekijken de Sumbane- 
zen, zij hebben ook hun oordeel over ons: Mensen zonder respect. Ze 
gaan het bos maar in en zetten hun bijl in de boom zonder eigenlijk 
te weten wat ze doen, zonder ook maar even te hedenken dat dit hun 


160 


terretn nfet ts, maar dat ze hier zijn op het terrein van de “Heer van 
het bos", 

Want de Sumbanees- weet niet van onbezette grond. Elke grond heeft zijn 
Heer, de macht die deze grond beheert. Toen we nog maar kort woonden 
op de plaats waar ons huis was gebouwd kwam een van onze overburen en 
vroeg of hij ons niet een geitje zou brengen om de Heer van de grond 
te vragen dat hij “met zijn potten en pannen zou verhuizen" naar el- 
ders. Zo moet ook de grond die voor het eerst zal worden hehouwd wor- 
den vrijgemaakt en op de grens tussen bebouwd en niet bebouwd terrein 
vindt men de plaats van aanroeping van deze wândi tana, de macht van 
de grond. Het merkwaardige is dat nu in de tuin eveneens een aanroe- 
pingsplaats wordt gevonden, hier voor de ndewa tana, de beschermheer 
van de grond, "wiens ogen nooit slaperig en wiens voeten nooit ver- 
moeid worden” de altijd gerede bewaker. Het gaat in deze rituelen om 
afweer van het kwade en om hulp van de goede machten. En zo is ook de 
rijst maar niet louter rijst. Heel de groeiperiode van dit gewas dat 
voor de Sumbanees van levensbetekenis is, wordt ritueel begeleid. Het 
gedrag van de mensen en de verschillende rituelen zijn niet in alle 
woongebieden van Sumba gelijk. Het gaat om een zaak die voor de komen- 
de leefperiode van beslissende betekenis is en het schijnt dat het 
leven ligt onder de klem van deze ernst. 

Daar waar wij woonden lag (ligt?) het leven in de eerste groeiperiode 
Onder tal van verbodsbepalingen, om toch deze ontwikkeling niet te 
schaden. Wanneer "de vlakte zwanger is", de rijststengels zwellen 

en de vrucht zich begint te zetten gaat men “de rijst ontmoeten” een 
ritueel analoog aan dat waarmee de nog jonge vrucht wordt bevestigd 
in de moederschoot. Als de rijst rijpt herneemt het leven zijn vrij- 
heid. Dan begint de tijd van vertelling en zang. Dat is dan niet maar 
geoorloofd, het dient te worden gedaan. Want de rijst moet met vreug- 
debetoon worden ontvangen. Deze is toch "een vriend en gezel, een 
gast en bezoeker", die komt van ver, van overzee en na lange tocht nu 
het doel van zijn reis heeft bereikt. Een hartelijke ontvangst moe- 
digt het komen aan en daarom zegt men "moeten de woorden vele zijn, 
dan is ook de spijze overvloedig". Dit alles, dier, gewas, het land 
dat zal worden bebouwd is gevat in een alles omvattend levensverband. 
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De mens op Sumba weet van een geheimzinnige tegenwoordigheid in alle 
levensverhoudingen waardoor zijn relatie tot de dingen in zijn wereld 
wordt bepaald, 

Het zou te verstaan zijn, dat vanuit deze beleving alle verandering 
met zekere argwaan wordt beschouwd. Het gaat maar niet om een nieuwe 
techniek en om nieuwe soorten van gewas, het gaat om een geheel nieu- 
we Tevensinstelline. Ik ben geneigd te zeagen: Het gaat om een nieuw 
respect, om een andere wijze van beleven van de relatie tot de eigen 
wereld en om de verklaring en het begrip van dit nieuwe leven niet 
majela is, niet buiten de orde, maar vervuld wordt vanuit een nieuwe 
achtergrond. Ik heb een van onze onderwijzers eens met een zekere 
spot horen zeggen: Ze menen dat deze gewassen als mensen zijn. In de- 
ze spot is het geheim niet gepeild. 

Eens was ijk aanwezig bij een ritueel waarbij gezocht werd naar de 
oorzaak van een ziekte. Het was duidelijk malaria. Kun je verstaan 
dat ik tegenover deze ernst niet kon volstaan met een eenvoudig ad- 
vies in het ziekenhuis pillen te vragen? Ook het medisch werk ontmoet 
deze verbanden. In de hal van het hospitaal Lande Moripa (Brug ten 
Leven) in Wai Kabubak, zijn te lezen de woorden “Ik, de Here ben Uw 
Heelmeester". In dergelijk verband staat ook het werk van drs. Miede- 
ma. Hij mag trachten deze levensverbanden open te leggen. Niet om zo 
te voeren tot een kille rationaliteit, maar om de weg te openen tot 
een nieuw respect voor Hem die de Heer ook van dit leven is. Ik ge- 
loof niet aan "louter" grond en "louter" dier en "louter" gewas .Dit 
"louter" bestaat niet. Onbewijsbaar is het alles gevat in een dragend 
verband. Hierin heeft het werk van drs. en mevrouw Miedema een wezen- 
lijke plaats in het werk van kerk, zending en diakonaat. Zo verstaan 
we ook tets van de plaats van dit werk in het geheel van de ontwikke- 
lingssamenwerking. Ja, “of gij dus eet of drinkt of wat ook doet...” 
Met hartelijke groet, 


1) drs.A‚W.F.Miedema,cultureel antropoloog,heeft onderzoek gedaan naar 
een landbouwproject en zal in dienst komen van de Raad van Sumbase 
Kerken voor Community Development 
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B. De-taal van Sumba en de opdracht tot vertalen 


ENIGE OPMERKINGEN AANGAANDE SUMBASE TAAL EN LITERATUUR 


Vergeleken, ook met de naaste verwanten buiten Sumba, kan al wat op 
Sumba gesproken wordt op grond van overeenstemming in woordenschat en 
structuur, als een eenheid worden gezien: het umbaas. Dit neemt ech- 
ter niet weg, dat binnen deze eenheid de onderlinge verschillen be- 
langrijk zijn, op grond waarvan de spreekwijzen in de verschillende 
landschappen althans in twee groepen, oost-sumbaas en west-sumbaas 
zijn te onderscheiden. 

De grens tussen deze beide groepen dekt zich niet met de grens van de 
beide onderafdelingen. Het oost-sumbaas bestrijkt het gehele gebied 
van de onderafdeling Oost-Sumba en een belangrijk gedeelte van de on- 
derafdeling West-Sumba (Umbu Ratu Nggai, Mamboru, Anakalang,Wanukaka). 
Het westers taalgebied vindt men in de landschappen Wewewa ‚Loura, 
Loliina, Lamboja. Onder de oostelijke dialecten vertoont dat van Ma- 
mboru onder de westelijke dat van Lamboja belangrijke afwijkingen ten 
opzichte van de eigen groep. Het kodisch en het dialect van Nggaura 
staan nader bij de oostelijke groep, al kunnen ze daarmee niet zonder 
meer worden verbonden. In de grensgebieden zijn velen tweetalig, bijv. 
in Mbu Kambero, tussen Loura en Kodi; Ende en Rara tussen Kodi en We- 
wewa (plaatselijke nuanceringen laat ik hierbij buiten beschouwing; 
het kodisch zou hier nog niet lang geleden belangrijker plaats gehad 
hebben dan tegenwoordig); een deel van de bewoners van het landschap 
Loliina spreekt het dialect van Wanukaka, Aan de oostzijde vormen Tana 
Righu en Mamboru de grens van westelijk en oostelijk taalgebied. De 
bewoners van Tana Righu verstaan zowel de taal van Wewewa als van 
Mamboru. Verder naar het zuiden vindt men in Ponduk een ontmoetings- 
punt van oosten en westen. 

Vooral in het oosten is bij de Sumbanezen zelf gangbaar een onderschei- 
ding van de verschillende spreekwijzen naar het woord voor "hoe". 

Zo zijn de Kambera-sprekers tau ma-nggikina, nggikina-mensen, die van 
Mangili tau ma-wàkina, wàkina-mensen (kamb. nggikina, mang. wàkina, 
hoe). In het westen schijnt deze aanduiding niet zo gangbaar te zijn. 
Toch worden de bewoners van Loliina naar hun taal onderscheiden als 
Peina-sprekers, de Wewewa-sprekers en de nggàra-sprekers, de sprekers 
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van het dÎalect van Wanukaka, al ts daar het woord voor "hoe" nggikina 
en in Anakalang nggârikina. Zo hoorde ik, verbaal geconstrueerd "nda 
ku-peinakt" petnantet, łk behoor niet tot de peïna-sprekers (petna, 
hoe). 

t hier nu volgende bedoelt niet anders dan in enkele algemene trekken 
een sumbaas dialect te karakteriseren. Daarbij wordt uitgegaan van het 
wewewaas , voorzover nodig, met verwijzing naar andere dialecten. 


Woordvorm, Klanksysteem 


Het sumbaas is een halfvocalische taal, d.w.z. slechts een gedeelte 
van de in de taal gebruikelijke consonanten kan sluiter van een woord 
zijn. Als zodanig komen alleen voor de tenues, p, t, k, en verder 1, 
r, S (h) en ng. Deze sluiters worden klinkend gemaakt door middel van 
een steunvocaal, die ze voor wegvallen bewaart, nl. u in het gehele 
oostelijke taalgebied, behalve Mamboru, a in het gehele westelijke 
taâlgebied en in Mamboru ep o in het kodisch. Invloed op het accent, 
dat als regel valt op de eerste lettergreep van het stamwoord, heeft 
deze vocaal niet, behalve in Kodi. Speciaal de steunvocaal uen in ver- 
band daarmee dan ook de sluitende consonant, wordt veelal onduidelijk 
uitgesproken; bij de steunvocaal a is dit minder het geval. 

Het kodisch laat onder invloed van de steunvocaal het accent versprin- 
gen, indien de vocaal in de eerste lettergreep kort is, bijv. 


Mamboru Anakalang Wewewa Kodi 

bàndjala bidjalu bòndala bandálo, wegbergen 

Lâpita làpt tu lèpt ta lepéto, vouwen 
wolota hawdtoto, blaasriet 

sàlata sàlatu èlata haláto, bezien 


Deze verspringing van het accent ook bij aanhechting van grammatische 
elementen, heeft op het klankbeeld van de zin in het kodisch een be- 
langrijke invloed geoefend. 


Ook in het woord kent het sumbaas geen gesloten lettergreep, dus geen 
onmiddellijke opeenvolging van twee consonanten. De. open a in de eerste 
lettergreep van ngamba, steile rotswand, verschilt niet van de a in 
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kako, gaan. Een uitzondering vormt alleen het dialect van Lamboja.Het 
lambojaas vertoont een sterke tendentie de klinker, speciaal { en u, 
nooit a, în de niet geaccentueerde lettergreep van het stamwoord te 
doen uitvallen, wat een onmiddellijke opeenvolging van twee consonan- 
ten ten gevolge heeft, bijv. 


Mamboru Anakalang Wewewa Lamboja 

tagika tasuku taska, zee 

Läpita làpttu lèptta làpta, vouwen 

ktktra ktktru kikira kikra, scheren 
riwuta riwta, regentijd 

ikita ikitu wikita wikta kiekendief. 


Ook in grotere klankcomplexen laat deze tendentie haar invloed gevoe- 
len, bijv. tàl manu (tâlu manu), kippenei; kad kart (kadu kari) kar- 
bouwenhoren; paak daan nim bal (paku daa-ni nimi bali) bindt het 
(paard) daar aan de andere zijde (van het huis);anagun nam (anagunti 
nâmu), dat (die daar aankomt) is mijn vader. 

Aan het begin van, en in het woord kunnen alle consonanten voorkomen. 
Wat de klinkers aangaat, de à en de gerekte klinkers(e, i, 0, u) ko- 
men alleen voor in de geaccentueerde lettergreep van het stamwoord 
(een gerekte klank în een eenlettergrepig stamwoord is als regel uit 
samensmelting ontstaan en wordt door mij met verdubbeling van het te- 
ken geschreven). De andere klinkers vindt men in de westelijke dia- 
lecten în de beide lettergrepen en in elke combinatie (a-a,a-e, a-0, 
a-i, a-u, enz.). Hierin zijn de oostelijke dialecten van de weste- 
lijke onderscheiden. 

Het gehele oostelijke taalgebied, Mamboru incluis, kent geen e- of o- 
klank in de niet-geaccentueerde lettergreep van een stamwoord. Aan 
westelijk e en o beantwoordt tn het oosten {i en u, bijv. wew. panewe , 
anakal, panewt, spreken; wew. Zongge, mamb. anakal, Zonggt, logi, 
hoofdhaar, Wew. moro, mamb. anakal. moru, medicijn; wew. Ndelo ‚mamb. 
Anakal. Ndelu, eigennaam. Kodi volgt hierin het westen. 

De palatalen ndj,dj, nj die de oostelijke dialecten bezitten, hebben 
in een groot gedeelte van het westen, wewewa, Loura en Kodi de pala- 
talisatie verloren. Bijv. 
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Kambera Mamboru Anakalang Wewewa Kodi 


bândjalu bândjala bidjalu bòndala bonddlo wegbergen 
djala djala djala dala dala net 
njamba nòmba aanroeping 
doen 
Daarentegen wordt in het kodisch elke na een i volgende consonant ge- 
palataliseerd: 


ina, moeder, kod. nja; wew. bina, deur, kod, binjas wew. hito, kod. 
ghitjo, wij (incl.); wew. ziboka, overstorten (water uit een vat) kod, 
hibjóko;s wew. mori tana mort watu, kod, murt tjana murt wjatu, heer 
van grond en gesteente, Aangaande de invloed daarvan op het gehele 
klankbeeld en de grammatische waarde die palatalisatie van een conso- 
nant kan hebben in de dialecten van Kodi, Wewewa en Loura, moge ik 
verwijzen naar "Palatalisatie in eenige Soembaneesche dialeeten!', 
Feestbunde]l 150 jarig bestaan Bat. Gen. dl. II, pag. 234-246, 


De naast de tenues p, t, k staande mediae zijn over een groot gedeel- 
te van het taalgebied steeds geprenasaleerd, mb, nd, ngg. Daar waar 

ze dat niet zijn ís de nasalering verloren gegaan, zoals bijv. blijkt 
uit een vorm anakal. djala, naast kamb. ndjala, wew. ndala, overtre- 
ding, indon. salah. Het sumbaas kent geen geprenasaleerde tenuis. In 
equivalenten van woorden met mp, nt, nggk elders heeft sumb. steeds 
mb, nd, ngg, bijv. ngêmbita, baardtangetje, cfr.indon. kepit, jav. 
kempit; kamb. mandat, wew. mando't, lang van duur, bim. ntod; sumb. 
nanggasnagas indon. nangka. 

Van deze medias zijn te onderscheiden de nooit geprenasaleerde b en 

d, die met lichte inspiratie worden uitgesproken. 1) 

De mal.-pol.e die in enkele dialecten (bijv. Mamboru, Anakalang, La- 
wonda, Loliína, Lamboja) is bewaard gebleven, wordt over een groot ge- 
deelte van het oostelijke gebied door h, in Wewewa en Loura door z 
vertegenwoordigd (Kodi: h), indon. susu, kamb. huhu, wew. zuzu. Omge- 
keerd beantwoordt niet elke z in Wewewa aan s elders. Met deze h is 
niet gelijk te stellen de 4 aan het begin van enkele woorden in We- 
wewa, een zachte, achter in de mond gevormde spirant (Loura en Kodi 


1) Val. mijn: De mediae in het Soembanees en het Soewanees 
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gh) als bijv. in tndon. kantar, hampir. 
Afletdingselementen 


De van elders bekende in- en achtervoegsels zijn in het sumbaas geħeel, 
althans zo goed als geheel verloren gegaan. Van de achtervoegsels is 
te noemen het afleidingselement -n(a),zo in West-Sumba en Mamboru,-nqu 
zo Nost-Sumba,-ngo,zo Kodi „waarin een rudiment is te zien van malpol-a. 
Van de voorvoegsel zijn in levend gebruik: a-, ma, pa- ka-, 

Van de voorvoegsels zijn in levend gebruik: a-, ma-, pa-, ka-. 

-na vertoont als afleidingselement een eigenaardig karakter. De ver- 

bale stamwoorden złjn te verdelen in twee groepen. 

De werkwoorden tot de ene groep behorend zijn steeds met het achter- 

voegsel -»a verbonden, die behorend tot de andere groep als stamwoord, 

nooit, verg. dedekana, opheffen, met deke, nemen, halen. Een regel 
waarnaar a priori ts vast te stellen of een bepaald werkwoord al dan 
niet met -na verbonden is, is niet te geven. Uit de beide voorbeelden 
blijkt reeds dat de onderscheiding zich niet dekt met die tussen tran- 
sitieve en intransitieve werkwoorden. Vele transitieven zijn niet met 

-na verbonden. Anderzijds komt het ook na intransitieven wel voor,bijv. 

mutu-na, verbranden, intr. Tot die transítieven dienen ook te worden 

gerekend een aantal adjectieven, die, vredicatief gebruikt, deze vorm 
hebben. Bijv. uma ki'{, een klein huis, naast na-ki'f-na, hij (het) 

is klein; na-kalada-na, hij (het) ís groot; rara-ma, rood zijn; moro 

-na groen zijn. 

Hoewel noodzakelijk, ís de verbinding van werkwoordstam met -na los. 

Bij bepaling door een adverbium volgt -na na het bijwoord, bijv. na- 

kt 't-po-na, hij is nog klein; kole-na,, verkrijgen, pôngu, graadwij- 

zer, na-kole pÔngu-na pare,‚hij heeft behoorlijk rijst gekregen, hij 
heeft een goede oogst gemaakt. 

Ditzelfde -na wordt nu verbonden: 

a. met een transitief werkwoord, dat daardoor gericht wordt op een in- 
direct object: bôndala, neerleggen, bòndala-na pamana ata mate, 
sirih-pinang voor de gestorvenen neerleggen; ba't pare, rijst stam- 
pen, ba'ina pare kula, rijst stampen voor de gasten. 
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b. met een intransitief werkwoord, waardoor dit verbinding verkrijgt 
met een object: Za'o, gaan, la'ona we'e, om water gaan, water gaan 
halen; mbetka, nederliggen, mbetkana wuta, overnachten bij een 
schuldenaar, daar verblijven om hem alzo tot betalen te bewegen. 
Cfr. ook: mèro, ver, mârona we'e, ver zijn van water. 

c. met een zelfstandig naamw. De afleiding betekent dan iets hebben 
tot, beschouwen als, bijv. ana, kind, ana-na ranga, beesten voor 
kind hebben, voor de bruidsprijs zorgen,omdat men voor de rechthebbende 
geen dochter ter beschikking heeft; ata, slaaf, atana lima, atana 
wa'i,handen en voeten als slaven hebben‚op iemands arbeidskracht 
aanspraak maken. 

Ook daar waar -na afleidingselement is kan het door bijwoordelijke be- 

palingen van het werkwoord worden gescheiden: bòndala-do=po=na pamama 

ata mate, men moet eerst sirih-pinang voor de gestorvenen neerleggen. 


Voorvoegsels: 


l1. a- voor werkwoordstam of bíijv.naamw. vormt deelwoordelijke vormen 
met betekenis: degene die de handeling verricht, in de toestand ver- 
keert, de eigenschap vertoont. Wordt steeds gebruikt als in de zin de 
nadruk valt op het onderwerp, dus ook steeds waar het vragend voor- 
naamw. nggâra, wieMraagt naar het onderwerp van de zin. Bijv. a-oke 
we'e, a-dio wazu ndukana kedu, alleen de aap putte water en zamelde 
hout; nggâra-nt a=teki=nggywe, wie heeft het je gezegd? 

Voor telwoorden: a-ija, a-duada, a-touda, a-pata, enz. de een, twee, 
drie, vier, enz. vormenden. Gebruikt, wanneer het getal op bepaalde 
personen of zaken betrekking heeft. 

In de oostelijke dialecten is ma- het voorvoegsel, dat het tegenwoor- 
dig deelwoord vormt, In Lamboja ka-: wu lakawa kabant ka-wal(i) ta 
led(u)-na ka-pota, Een jongen die te voorschijn kwam uit zijn been, 
dat open ging. 


2. pa- (Kodi: ha-voor woorden met een labiale aanvangsconsonant,‚bijv. 


mate, ha-mate) vormt: 
a. causatieven: van werkwoorden, dukí, komen tot, bereiken, paduktina 
doen komen tot, tot zijn eind brengen, vervullen; van adjectieven: 
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ndua, goed, pandua, goed doen zijn, goed maken. Bijwoorden van deze 
vorm zijn causatieven in samenstelling met het bepaalde werkwoord: 
kête pandua-ni, bind hem goed vast; van een zelfst. naamw. Zakawa, 
kind (jong van jaren), palakawa, als kwajongen behandelen; van een 
telwoord: dua(da), twee, padua, twee doen zijn, in tweeën delen, 
pândo-na (pandua-na) twee maal doen ten aanzien van, pata wunda, 
vier maal, papata wunda-na,vier maal doen ten aanzien van enz, 
reciproque werkwoorden: van werkwoorden: tuku, stompen, patukuna, 
elkaar stompen. Veelal în verbinding met wekt, zelf, of woro, geza- 
menlijk, daupa, omarmen, padaupa wekina, of woro padaupana, elkaar 
omarmen; aro, Voor, arona met de voorzijde gericht zijn naar, 
paarona, zich tegenover elkaar bevinden; van zelfst, naamw, angu 
maine, zuster, paangu mawinena, zuster zijn ten opzichte van el- 
kaar, elkaars zuster zijn; correlatie tussen twee partijen wordt 
eveneens door deze vorm uitgedrukt; wto, broers zuster, na'a, zus- 
ters broer, pavòto pana'ana, elkaars zuster en broer zijn. 

. intensieven: vormen met de betekenis gedurende langere tijd hier en 
ginds, al maar, met zorg doen wat het grondwoord zegt, geaard zijn 
naar wat het grondwoord uitdrukt. Deze vormen kunnen zowel predi- 
caat als bepaling bij een substantief zijn. Bijv. tua, vragen, pa- 
tuana, rondvraag, onderzoek doen bij of naar; palu, slaan, ka- 
netna, schelden, zazara, verwensen, tàka na Kjazťt ina mrena na- 
papalu napakanetna, napazazara, maar zijn stiefmoeder Kjazi sloeg 
maar en schold maar en verwenste maar; dawa, bewaken, padawa, met 
zorg bewaken; fka, stoten, patka, plegen te stoten, stoterig zijn, 
karàmbo patka, een karbouw die pleegt te stoten. 

denominatteven: vormen met pa- van een zelfst. naamw. afgeleid, met 
betekenis: voorzien zijn van, doen voorzien zijn van, gelijkenis 
met, aard vertonen van wat het grondwoord uitdrukt, enz. Wa't, been, 
ondt pawa't, een grafsteen op poten, een grafsteen door vier ste- 
nen zuilen gedragen; ana, kind, karàmbo paana, een karbouw met jong, 
paanana, kinderen voortbrengen, baren; katopo, kapmes, napakatopo 
ndu'angge ba napanewe, lett. hij gedroeg zich als een kapmes, hij 
sloeg er in 't wilde op los in zijn spreken, lette niet op wat hij 
zei. 
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e. nomen verbale, naast het grondwoord als nomen verbale. 

De afleiding wordt zowel zelfstandig als ter bepaling van een sub- 
stantivum gebruikt. Betekenis: plaats, tijd (in dit geval gebruikt 
men in West-Sumba in de regel een afleiding van een samenstelling 
met wad, zie beneden), voorwerp van de handeling: Za'a, gaan, 
nggjee-ngge pa-la'a-mu, waar is uw heengaan, de plaats waar gij 
heengaat, waar gaat gij heen; 

dukt, aankomen, pira padukť-mu, wanneer was uw aankomen, wanneer 
zijt gij aangekomen; katlete, berijden, ndara kaletr, rijpaard ‚meer 
algemeen, naast het meer concrete ndara pakalete, paard door iemand 
bereden; ndodo, afdalen, pandodo, plaats van afdaling, helling;men 
ontmoet de afleiding in meerdere plaatsnamen: Pamate Ronda, plaats 
waar de Endenees stierf; nggonggila, valler, panggonggila Gheda, 
plaats waar Gheda viel. Is het door deze afleiding bepaalde substan- 
tief voorwerp van de handeling, dan is de vorm door een verleden 
deelwoord weer te geven: ndara paeta-nggu mânana, het paard dat ik 
gisteren gezien heb, het gister van mij geziene paard. Zelfstandig 
bijv. mana, kauwen, pruimen,‚pamnana, pruimsel, sirih pinang. 

f. Ten slotte wordt het voorvoegsel pa- gebruikt tot vorming van de van 
een ander werkwoord afhankelijke infinitief: kako, gaan, oke we'e, 
water putten, kako paoke we'e, water gaan putten; wal, terugkeren 
van, kwalt papamula, ik komt terug van het uitplanten (pamula); 
nda napânde-ki papanewe, hij kan niet spreken (panewe). 

3, ma-. Het voorvoegsel ma- komt in tweeërlei functie voor: 

a. tot vorming van intransief passieven: todt, sluiten, na-matodiwe 
bina, de deur ís gesloten, geeft aan de toestand van gesloten zijn, 
zonder dat men zich afvraagt door wie of op wat wijze de deur geslo- 
ten ÌÎs; ka naungu mawuke douwe ne bina kalada, daarop werd de grote 
deur vanzelf geopend, ging vanzelf open; Zenggc, overstorten, ma- 
lengga, overgestort; Zèndana, losmaken, malènda, losgeraakt; tra, 
scheuren, matra, gescheurd. 

b. Tot vorming van duratieven:wanana, vlechten, mawana, aan het vlech- 
ten zijn; wewa, zoeken, mawvewa, aan het zoeken zijn; wo't, kopen, 
mawo't, aan het kopen zijn, inkopen doen. 

Deze afleiding kent naar haar aard niet de verbinding met een bepaald 
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voorwerp; Ìn dat geval wordt de niet verlengde stam aebruikt:dêngt 

vragen, medèngi, al maar vragen, vragerig zijn, 

In dit voorbeeld is reeds duidelijk de overgang naar het attributief 
gebruik van deze vormen als bijv. in: tònu-na, weven, matne matònu, 
een weefster, een vrouw die goed kan weven; cfr. Amawolo Amarant, 

de Schepper en Maker. 


4, ka=t dit voorvoegsel ts nog in levend gebruik, alleen voor telwoor- 
den,tot vorming van distributieven: kaduada-na, katoudana, kapatana, 
enz. een tweetal, drietal, vtertal er van, met zijn tweeën, drieën, 
vieren, enz.: detto kapatana, met zijn vieren dragen, a-kapata=ndt& baa 
deïto-wi, zij deden het bij vieren tegelijk dat ze droegen, ze droegen 
ze Bij viertallen; a-kali-limana baa kako, ze gingen bij vijven tege- 
lijk. Dezelfde vorm dient tot weergave van de rangtelwoorden, de tween 
de, de derde, enz. 


Samenstellingen 


Genoemd dienen 3 verbale samenstelltngen waardoor voor een deel în het 

gemis van de elders bekende achtervoegsels ts voorzien: 

a. Samenstelling van een werkwoord met wat-na, gebrutken, tot vorming 
van de instrumentalis. Betekenis: de handeling verrichten met ‚of 
ook de handeling verrichten op een bepaalde tijd, Bîjv. oke, water 
scheppen, oke watna wiro, met een watervat scheppen; detto, dragen, 
detto watna wo'o, dragen met een bamboe (draagstok); dukt, komen 
tot, dukt watna, met tets(een geschenk) of op een bepaalde tijd ko- 
men tot; nga'a, eten, nga'a watna, eten met, d.w.z. eten bij de 
rijst; kendu, vluchten, kendu warna nggêde, in het donker vluchten; 
bau kako kau ngindt wat-ngga-we katopo-nggu, als je gaat, neem dan 
tegelijk mijn kapmes mee, Door het voorvoegsel pa- wordt van deze 
samenstelling een nomen verbale gevormd met betekenis: het Înstrum 
ment waarmee, de tijd waarop de handeling wordt verricht:ptra pa~ 
dukt wat-mu, hoeveel łs de tijd waarop je bent aangekomen, wanneer 
ben je aangekomen; panga'a wat, tets om bij de rijst te eten, 

Op deze wijze worden ook ranggetallen gevormd van de afleidingen 
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met ka-, pakatouda waina, waarmee het een drietal vormt, de derde 


enz. 


. Samenstelling van een werkwoord met wa't (zelfstandig gebruikt in 


de betekenis “er zijn", cfr. wa't-ni, hij, het is er), tot vorming 
van de locativus. Wa’t, is een algemeen plaatsaanduidend woord.Het 
karakter van deze samenstelling wordt ons meer duidelijk uit enke- 
le andere dialecten, die ook de aanwijzende woorden van de eerste, 
tweede en derde persoon, als ook de richtingwijzende demonstratie- 
ven, op dezelfde wijze in samenstelling met een werkwoord gebrut- 
ken, om daardoor aan te geven of de handeling zich richt op een 
voorwerp bij, of in betrekking gedacht tot spreker, aangesprokene 
of derde persoon, dan wel op een voorwerp dat in beweging is of ge- 
dacht is naar spreker toe of van spreker af. 

Zo kan bijv. Anakalang onderscheiden dekt jaa, hier bij mij nemen, 
van dekt nant, bij de aangesprokene, dekt nat, bij de derde per- 
soon, dekt nau, buiten de directe gezichtskring liggend, dekt amt, 
iets nemen wat în beweging naar spreker toe, dekt nutu, iets nemen 
wat in beweging van spreker af gedacht wordt. De samenstelling met 
wa't is localiserend, accentueert de richting van de handeling op 
dit bepaalde voorwerp. Zuiver locaal: ndou Iii wa'tka-nina lara, 
ga die weg niet; akendu wa't ne'e mbârana,zij vluchten daarheen, 
tot hem; accentuering van de richting op het object: a kau mbant 
wa'i-ngga zaua, waarom ben je boos op mij. De localisering kan ook 
gelegen zijn în accentuering van de betrekking tot het subject: 
na-reïi panduawe ba kumate wa't-ko zaua, het ware beter indien ik 


gestorven ware. 


. De verbinding van een predicaatswoord met dènga, met, tezamen met. 


Daarbij legt dènga een schakel tussen het predicaatswoord en een 
mee bij de behandeling betrokken persoon of zaak. Deze betrekking 
kan onderschetden zijn al naar de aard van de handeling, zodat 
dènga op verschillende wijze moet worden weergegeven, Bijv. nda 
na-panewe dènga-ki-ngga, (panewe, spreken) hij spreekt niet met 
mij; detto dènga po-nda-t na pâti, draag tezamen met mij deze kist; 
pânde, weten, nda ku-pânde dènga-ki-ni, ík heb er geen weet van,ik 
heb er niets van gemerkt; bokala, ondeugend, onbehoorlijk, na-bo- 


kala dènga-nt ama-na, hij behandelde zijn vader onbehoorlijk, han- 
delde onbehoorlijk ten aanzien van. Dikwijls wijst de verbinding 
met dènga op oorzaak of aanleiding: mâke dênga, beschaamd zijn over; 
na-ngi'o dènga-ngge, hij huilde er om, dad, dinges, een of ander, 
nda na-dai dènga-ki-do-nggo, er is niet een of ander mee, het ver- 
oorzaakt niets, het heeft geen kwade gevolgen; teba, slachten, na- 
teba dênga-ngge, hij slachtte ter oorzake daarvan, Door voorv. pa- 
wordt van deze verbinding een nomen verbale gevormd met de beteke- 
nis “de reden van, de aanleiding tot”, bijv. pamate dênga-we, het 
is iets waaraan men sterft, het is een doodsoorzaak; mať, komen, 
wa't pamat dènga-nggu mbâra-mu, er is iets waarom łk tot u kom; 
pamàke dènga-na, de reden waarom hij beschaamd is; patuka, zenden, 
papatuka dènga-nggu-ni, de reden waarom ik hem zend, 


Nog dient in deze algemene karakteristiek van het wewewaas te worden 

genoemd: 

a. het systeem van ordening van de aanwijzende woorden. 
Zakelijk zijn ze te onderscheiden als “algemeen""of in betrekking 
staand tot een van de drie personen; bovendien als betrekking heb- 
bend op wat zich naar spreker toe of van spreker af beweegt of zo 
wordt gedacht. Vormelijk naar de aard van het substantief waarheen 
zij wijzen. 
Het west-sumbdaas en het dialect van Mamboru kennen toch een onder- 
scheiding tussen de zelfst. naamw., die vormelijk alleen blijkt 
in de enkelvouds vorm van de aanwijzende woorden en de gesuffi- 
geerde vormen van het pers. voorn. 3e pers. Voor Wewewa kan men 
naar de vorm van het algemeen aanwijzend woord spreken van na- en 
ne- substantieven. Zakelijk zijn deze groepen in Mamboru onder- 
scheiden als persoonsaanduidingen enerzijds en alle andere sub- 
stantieven anderzijds. Wewewa heeft zo duidelijke onderscheiding 
niet. Wel zijn enkele groepen van na- subst. aan te wijzen nl. 
alle persoonsaanduidingen, alle namen van dieren, bomen, blanten; 
wel behoren de subst. door pa- van een werkwoord afgeleid met be- 
tekenis van voorwerp of resultaat van de handeling in de regel tot 
de ne- groep, maar łn vele gevallen ís a priori niet te zeggen tot 
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welke groep een bepaald subst. behoort. 
Een indruk, zij het niet volledig, moge het volgende schema geven: 


algemeen naar spreker toe van spreker af 
na ne namt nemt natt nett 
le pers. nwa nèwe nàwamt nèwemt nàðwatt nêwett 
2e pers. nèna nènamt nènatt 
3e pers. nåàka nêke nàkami nêkemt nàkati nêketi; 


Meervoud niet naar personen onderscheiden: 


zichtbaar: hida hidami hidati 
zichtbaar maar 
verspreid: hatda hatdamtí hatdatt 


niet zichtbaar, 


en aangesprokene 
bekend: htdi hidimti hiditi 


b. de verschillende vormen van het persoonlijk voornaamwoord: 


zelfstandig als voorvoegsel achtervoegsel 

I II III 
zaua ku- -nggu -wangga -ngga 
wo'u mu- -mu -wu -nggu 
nta na- =nalwe) wa,we -nt ngge 
hito ta- -nda -wanda -nda 
zâme ma- -ma -(wa)ma -nggama 
zèmt mt- -mt (wu )mi -nggumt 
htda (d)a- -da -zťt, wt -ndt 


Als voorvoegsel voor een werkwoordstam verwijzen ku- enz. naar het 
onderwerp. Het sumbaas kent nl. "vervoeging" bij alle werkwoorden, 
zowel transitief als intransitief in alle personen van enkelvoud 
en meervoud, Van de achtervoegsels zijn onder groep I de possesiva 
vermeld. Door toevoeging van we na het achtervoegsel van de 3e 
persoon enkelv. wordt aangeduid dat dit betrekking heeft op een 
ne- substantief. De vormen van reeks II en III dienen tot aandui- 
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ding van het direct (II en III), of het indirect object (III). Ook 
waar deze in de zin volledig worden uitgedrukt, worden zij toch 
steeds door een met de werkwoordstam verbonden suffix-vorm van pers. 
voornw. aangeduid (we en ngge verwijzen naar ne-substantieven). 
Bovendien dienen de vormen van de reeksen Il en III tot aanduiding 
van het onderwerp in naamwoordelijke zinnen, en die van reeks III 
als aanduiding van het onderwerp na enkele predicaatswoorden, die 
de subjectswijzer steeds na de woordstam hebben. 

‚ dat het sumbaas een ruim gebruik maakt van modale woordjes (bijv. 
wew. do, ko, mo, po, do-po, ko-po), die elk met eigen nuance het 
woord waarmee zij worden verbonden accentueren. 


Ook aangaande de sumbase literatuur kunnen hier slechts enkele opmer- 
kingen worden gemaakt. Het sumbaas heeft geen eigen letterschrift.Als - 
we dus spreken van sumbase literatuur bedoelen we de overleveringen, 
verhalen, zangen, raadsels, spreekwijzen, die door mondelinge tradi- 
tie van geslacht op geslacht overgaan. Men vindt daarin zowel funda- 
ment als neerslag van de huidige sumdase levensvorm. 

In het 1iterair bezit van het sumbase volk worden over heel Sumba 
twee groepen duidelijk onderscheiden, 

I. Als eerste wordt hier genoemd de Lit Marapu, de geschiedenis der 


“Marapu” , der voorvaderen, in een groot gedeelte van het oostelijk 
taalgebied ook genoemd Lit Ndat, geschiedenis van de voortijd.Deze 
naam wijst onmiddellijk naar de inhoud. De Lit Marapoe vertellen 
ons van de voortijd, hoe de mensen en dingen geworden zijn en ge- 
raakt tot hun huidige vorm en plaats. Ze spreken van de wording 
van mens en wereld, van hun verblijf tn de "bovenwereld", in de 
hemel (Zangita, O,S, awangu), hun neerdalen op de aarde, hetzij 
direct op Sumba bijv. op de Jawila, dan wel eerst "overzee", ta 
tana djawa, hun komst daarna naar hier, het uiteengaan van de ver- 
schillende “marapu” en"kabihu", de weg die zij over het eiland 
volgden hun ervaringen daarbij opgedaan, de plaats, de geschie- 
denis, de functie van elk van de"kabihu" met zijn pamandt 'Îna, wat 
door hem bezeten wordt, zijn “bezit” of (zo Oost-Sumda) zijn patu- 
tuna, wat door hem verzorgd,zijn padaina, wat door hem bewaard en 


177 


178 


bewaakt wordt, d.w.z. wat door hem vereerd, als marapu gehouden 
wordt. De Lit Marapu doen zien waarom de dingen zijn zoals ze nu 
zijn, want ze vertellen van de tijd, dat, kawunga ndende ndara,ka- 
wunga sada tau, de tijd. dat voor het eerst het paard zijn bouw en 
de mens zijn gestalte ontving, van de aanväng der dîngen; of ook 
van kawunga tumbu kowe, kawunga dadt manu, het eerste groeien van 
de kowe, het eerste worden van de kip; van de pakiri ana huduna, 
pamata ana djalana (zo kamd.), wat vrij te vertalen is als de opzet 
van het breisel, het begin van het knoopsel; van kawunga tèngt tuwa, 
kawunga wela watu, het eerste voorttrekken met de liaan-strengel, 
het eerste slepen van de steen, dus de wijze waarop voor het eerst 
een grafsteen werd gesleept; van kawunga wolo pondi, kawunga rat 
rato, wat betrekking heeft op het voor de eerste maal bouwen van 
het marapu-huis; van kawunga tau katoda, kawunga wolo andung, het 
eerste oprichten van de strijdpaal, waaraan de gesnelde koppen zul- 
len worden gehangen, de eerste strijd die werd gevoerd. Of zoals 
bijv. în het oosten gezegd wordt kavunga pakakangu lit kiring lit 
andung, Uit laler Uit mangoma, lit ndewa lit pahomba, het eerste 
beraden over twist en strijd, over huwen en ten huwelijk geven, 
over de verzorging van geestelijke machten die als "ndewa" en *pa- 
homba" worden onderscheiden. Wat vroeger was geldt nu. De wijze 
waarop deze dingen voor het eerst geschieden, levert de norm voor 
de wijze waarop het zou moeten geschieden tot nu toe. De geschie- 
denis van Umbu Luu, die zijn “uma liling" (zijn verbodshuis, zijn 
heilig huis) heeft in het landschap Mangili, vertelt hoe naar diens 
voorschrift dit huis voor het eerst werd gemaakt, wie in die bouw 
aandeel hadden en welk aandeel 2n geeft daarin tevens aan van wie de 
nieuwe bouw moet uitgaan en hoe die heeft te geschieden als die 
woning tot verval komt, opdat čt ndaung lit urang, getijde en re- 
gen een gunstig en gewenst verlopp hebben, Want zoals men daar 
zegt: nda madjungga hau pitaku, nda manggunggi hau wadjilu, wij be- 
spelen de luit niet met andere slag, noch de mondharp met andere 
wijze. En în West-Sumba: dekunggungge ruku ndara Lewa, manenggungge 
mbepa ruta ngaïingo, ik volg de treden van het Lewa-paard, ik volg 
de sporen tn kruid en gras; daar waar de voorvaderen de weg hebben 


gebaand en het gras is vertreden, daar volgen ook wij. Wij begaan 
de van ouds betreden paden. 

Deze Lit Marapu kunnen niet op een willekeurige tijd worden gereci- 
teerd (pakako Uit marapu, de geschiedenis der voorvaderen doen 
gaan, of pakede lit marapu, die opwekken). Het reciet is verbonden 
aan wat men ín Oost-Sumba noemt wulu 1i{, de behandeling van een 
aangelegenheid als bijv. de Zîť ndewa Uit pahomba, het brengen van 
gaven aan de “ndewa" en de “pahomda"; de Zi{ kiring Uit andung, de 
strijdvoering; de ZT heda Lit mati, de dood van een maràmba ; de 
Iit konda lit ratu, het vernieuwen van een uma ratu. Deze verrich- 
tingen gaan met een godsdienstig feest gepaard, zo in het Westen 
met een woleka of een zatwo-feest. Een woleka kan bijv. gegeven 
worden bij het vernieuwen van een marapuhuis(wolekana umd) of hij 
het trekken van een grafsteen (wolekana watu) of bij de rijstoogst, 
wanneer het rectet van de Lit Marapu op het rijstveld plaats heeft 
(wolekana pare). Gedurende de nacht voorafgaande aan de dag waarop 
het feest met het slachten van de toegezegde offerdieren wordt he- 
sloten, wordt dan de Lič Marapu gereciteerd, waarin wordt verteld 
van de wijze waarop voor het eerst het huis werd gebouwd, de graf- 
steen werd getrokken enz. Het zatwo-feest wordt gegeven naar aan- 
leiding van de gewelddadige dood van een verwant (mate mbangata, 
onhèilsdood, mate mangu ra'ana, dood met bloedstorting), of indien 
met de dader van een diefstal niet kan achterhalen,, of ook wanneer 
de rijst op het veld of în huis is verbrand, en het heeft ten doel 
enerzijds de ndewa, de "ziel" van de verslagene, van het gestolene, 
van de rijst terug te roepen en tevens vloek in te roepen over de 
bekende of onbekende dader (patamant marapu dana, hem in marapu 

te doen îngaan, hem de marapu over te geven). Ook een beslechting 
van strijd, de vredesluiting tussen twee partijen, zodat zij el- 
kaars dorp en huis weer betreden, gaat met een zatwo-feest gepaard, 
waarbij nu de vroeger ingeroepen vloek wordt teruggenomen. 

Het rectet gaat voort tussen twee personen, een spreker, atauna 
I't, d.w.z. een woorvoerder, en een zanger andondo(zo Bij woleka) 
of azatwo (zo dij het zatwo-feest). Wanneer een pertode door de 
spreker ts gereciteerd, wordt dit reciet door de zanger overgenomen, 
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die dus volgt, wat door de spreker is gezegd en dit door zijn met 
tromslag, woleka, of met trom- en gongslag, zafwo, begeleide zang 
krachtiger effect verleent. Dit rectet îs niet zonder gevaar.MWordt 
toch de zanger slaperig, zou hij zich vergissen, dus niet juist 
volgen wat door de woordvoerder is gezegd, dan heeft dit voor hem 
bedreiging met onheil tot gevolg (nakatiwa bòngga lòdo bòngga wula, 
zonne- en maanhond zou hem bijten), welk gevaar dan ook met het 
aanbieden van een offer dient te worden gekeerd. Spreker en zanger 
zullen dan ook hun werk niet beginnen, zonder onder aanbieding van 
pamama, sirth-pinang, geleide en bewaring te hebben gevraagd op de 
weg die zij hebben te gaan, waarbij bijv. wordt gezegd: 

Doe mij niet feil gaan de slag van de gong, 

laat mij niet los de manen van het paard; 

hul mij niet in duisternis de steile afgrond, 

bedek mij niet met donkerheid het diepe ravijn; 

niet zij er een garnaal die de watergang verspert, 

niet zij er slibsel dat de stroom afsluit; 

doe mij volgen de rechte weg, 

het zij niet als een bochtig hout; 

doe mij treden het rechte pad, 

het zij niet als een kronkelende stroom. 
Het spreekt dus vanzelf, dat niet maar een jeder deze Lii Marapu 
kan reciteren. In de eerste plaats kunnen het geen jonge mensen 
zijn. Degenen wier gelaat nog niet vast is, wiens trekken zich nog 
niet hebben gevormd, ata ndaa katòpona matana, moeten zich hiervan 
verre houden, Taat hij niet naderen tot marapu, dla natukekana 
mbàra marapu.Het betreft een zaak die alleen toekomt aan de ata 
arato, aan degenen die rato zijn, in welk verband rato is weer te 
geveh met “op jaren". En onder die ouderen behoren degenen die de 
Lii Marapu weten te reciteren tot de ata manggotu manggêna,maneila 
mangâne, de mannen van tref en kunde. Zo zegt men in Oost-Sumba, 
dat ze behoren tot de munt manggâna, de mannen die het juiste tref- 
fen, na madangu dihana, na maworu pekana, van veel overweging en 
vruchtbaar in mededeling; na maatti rau karara, na mangaru rau 
manggitu, met een hart, gedeeld als sukunblad, een tong vertakt 
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als lontarblad, die dus meerdere zaken weten te overdenken en te 
bespreken. De algemene naam îs daar wunangu tet marapu (wunangu, 
de kam in het weefgetouw, die dus telkens de draden van de schering 
opneemt en de weg voor de inslag opent). Van Oost-Sumba noteerde ik, 
dat de LZZ Marapu jets is wat mbotu, zwaar, gewichtig, van beteke- 
nis is; of ook dat die matua, oud, eer-waardig, heilig, te ontzien 
is: dat die Îs bakalusgroot, te achten, of mbana, warm, en dus met 
omzichtigheid te behandelen. Degenen die ze reciteren dienen dus 
ook matua te zijn, wat wijst zowel op ouderdom als op gedraging 
(oud, dat îs ook wat regel stelt en naar de regel is), zijn gedrag 
dient behoorlijk, naar behoren te zijn. Want wat matua is, mag men 
niet behandelen als een ana rara (paana raraja), als een zuigeling, 
als een anakeda, als een kind (paanakedaja, als een kwajongen be- 
handelen); wat zwaar is niet als licht, als halela (cfr.mahalela, 
de lichten, die niet van gewicht zijn, de jonge mensen), wat bâka- 
lu, groot is, niet klein (mârahu, kudu) achten, niet kleineren ‚wat 
mbana, warm İs niet als maringu, koel ‚voor ieder toeaankeliĳkniet pro- 
faan maken. Dit alles doet ons gevoelen, dat de Lit Marapu geen 
zaak is van tedereen, bijzonder ook niet van jonge mensen. 

Het zou levensgevaar voor hen meebrengen, want na malalu manggâna 
hahangu, naluu mbata dita, wie voor zijn tijd kundig is ‚wordt daar- 
mee spoedig van boven afgeknot, d.w.z. sterft vóór zijn tijd (cfr. 
in West-Sumba de uitdrukking: voor iemand die jong sterft: wino 
mbata detanawangge, pare ndjuru moronawengge, hij is als een pi- 
nangstam van boven geknot, als rijst, die, nog groen, is afgeval- 
len). 

Het kan zijn, dat het reciet van de LZZ Marapu aan een bepaald 
huis gebonden îs, zoals voor de Lit Marapu, die worden gereciteerd 
bij het pôdu-feest dat elk jaar in de wula pòdu, de verhbodsmaand, 
in het landschap Loliina wordt gevierd, het geval is, Degene;die 
bij die gelegenheid het reciet doet, moet op een of andere wijze 
tot dat huis in betrekking staan of daartoe in betrekking worden 
gesteld, Maar ook, waar ik meen dat dit niet het geval is staat de 
beslissing wie bijv. in een volgende generatie de Lit Marapu zal 
bewaren niet aan de huidige functionaris en diens eventuele opvolger, 
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Veelal wordt die opvolging door natuurlijke verhoudingen mee bepaald, 
gaat de functie bijv. over van vader op zoon, of van moeders broer 
op zusters kind, Deze zijn meer dan anderen in de gelegenheid deze 
Lit Marapu telkens weer te horen, en men bewaart dit aanzien gaarne 
in zijn geslacht. Maar ook in dit geval dient het oordeel van de 
marapu, met het schouwen van de kippendarm te worden gevraagd en 
eerst het resultaat van dit onderzoek beslist of de kennis op de 
betrokkene zal overgaan, Ook anderen kunnen zich om onderricht tot 
de rato kanungga, de rato die de Lit Marapu reciteert, wenden.Behal- 
ve een kip voor het nodige onderzoek, brengen deze wat pinang en 
rijst om de marapu aan te bieden, een mes, een speer en een stuk 
rood doek. Deze laatste drie geschenken zouden dienen om zich de weg 
begaanbaar en veilig te maken, het mes om zich de door het verstren- 
gelde gewas versperde weg open te kappen, “dat mijn voet niet blijve 
haken achter een tak of zich stote aan een steen", de speer als wa- 
pen tegen de gevaren op de weg, waarvoor men dient voorzien te zijn 
van een stok van karakisahout, waarvoor de slangen vrezen, en van 
uien “met opstaande staart" tegen de krokodillen, opdat "wanneer 

ik kom bij de krokodillen met opengesperde mond, zij hun mond niet 
tegen mij sperren; wanneer ík kom bij de kronkelende slangen, zij 
hun staart niet tegen mij opheffen" terwijl het rood katoen dient 
tot kabatla mata wula, tonda mata lòdo, een scherm voor de maan, 

een schut tegen de zon, een bescherming tegen de blik van de marapu. 
De taal waarin de Lit Marapu is gesteld en wordt overgeleverd zou 
men een ceremoniële taal kunnen noemen, die steeds daar wordt ge- 
bruikt waar een bespreking gevoerd wordt ten overstaan van de gees- 
telijke machten, wanneer men deze aanroept of zoals bij de Lit 
Marapu het geval is, de geschiedenis der voorvaderen, der marapu 
reciteert. Behalve dat daarin tal van woorden en uitdrukkinaen 
voorkomen, die Ìn de dagelijkse taal niet worden gehoord, wordt 

deze taal gekenmerkt door een beeldende wijze van spreken en daar- 
bij veelvuldig gebruik van paralellisme, waarin twee uitdrukkingen 
van gelijke of zeer verwante zin tot één uitspraak worden verbonden. 
De beide delen panggobâna, zijn elkaars nggòba (kamb. papa), el- 
kaars "genoot". We hebben hier met meer te doen dan met wat wij 


noemen een literaire figuur; de ene uitdrukking bestaat steeds in de 
verbinding van de twee. Het past niet, het zit niet als men slechts 
een van beiden gebruikt, Zoals men zegt ningu budi papana (wew.enga 
wa'ingge nggòbana) er moet een “genoot”, een pendant van zijn 
(nggöba, papa, een van een bijbehorend paar zowel tegen-partij als 
partij-genoot). Het hier beneden volgend voorbeeld kan van deze 

taal waarin de Lit Marapu zijn gesteld een indruk geven,blz.193-196, 


‚Zien we zo de Lit Marapu steeds verbonden met godsdienstige feesten 
die naar aanleiding van bepaalde verrichtingen en ervaringen worden 
gegeven, ook ten aanzien van de vertellingen (kamb. Iit pangerang, 
gelijkenis; wew. newe, sprake) is het verband met het godsdienstig 
leven der Sumbanezen duidelijk. “Vertellen"is meer dan vertellen 
alleen. Dit blijkt al dadelijk uit het feit, dat dit "vertellen" 
aan een bepaalde tijd is verbonden; het is gedurende enkele maan- 
den van het jaar verboden.Wij komen hier in aanraking met de orde 
der getijden van het sumbase jaar. 

In meerdere van de landschappen treffen wij onder de maanden van 
het jaar één verbodsmaand aan, zo bijv. in Loliina de wula pòdu 
(pòdu, bitter, gebruikt, voor wat naar zijn aard gevaarbrengend, 

te ontzien ìs) of in Mangili wula kahanang, de stille maand.Eigen- 
aardig ís de naam van die maand in Mamboru, nl. wula nda padtsa, 
maand die ntet meetelt, niet meerekent, uitgeschakeld is voor de 
gewone verrichtingen, pemalt (verg. nda padisa als naam voor de 
middenvinger, die eveneens als pemalt geldt, waaraan bijv. in Oost- 
Sumba geen ring mag worden gedragen; de vinger zou er door afstom- 
pen). In deze maand gelden tal van verboden. In Loliina mag men 
bijv. in deze maand niet slechts niet vertellen, maar alle luid- 
ruchtigheid en rumoer is in deze maand verboden (cfr. de naam wuta 
kahanang, ìn Mangiliíi). Men mag in die maand,behalve in de beide 
kampungs Tarung en Bondo Maroto,die de “pödu" vasthouden, regelen, 
niet weleka noch zatwo; de kinderen mogen geen rumoerige spelen 
doen, ze mogen alleen kanako (mang. kanakang})"opdat ze daarmee 

toch wat te spelen hebben". Men mag geen rijst stamoven bij avond, 
geen karbouw of varken slachten (men eet die maand alleen wawt ruta, 
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wild varken, wawt pakaloka, gejaagd varken). Men mag niet op de 
gong slaan of gestorvenen bewenen, Wanneer iemand în die maand 
sterft, werd deze vroeger niet utt huis gedragen en în het steen- 
graf begraven, maar door een gat în de vloer neergelaten en onder 
het huis in de grond begraven. Wanneer de wula kôba (kòba i.ġ.indon. 
tawar) ís aangebroken kon dan het lijk worden opgegraven en in het 
graf worden gelegd. In Mangîliì wordt de wula kahanang ook genoemd de 
wula kanduruku, de dondermaand, of de wula dundangu, de omroepings- 
maand, omdat în die maand door de matanggu dundangu, de omroeper, 
de afkondiger, op de ana mongu dundangu de omroepersgong geslagen 
wordt om aan allen mee te delen, dat in deze stille maand alle ru- 
moer moet worden nagelaten. Bij overtreding zou de regen niet goed 
doorkomen en zou allerlei onheil treffen, want nakalehaja tana 
awangus, aarde en hemel zouden het zoeken. De pôdu-maand vormt ook 
de grens tussen de twee getijden van het sumbase jaar, en daarmee 
de grens tussen oud en nieuw jaar, tussen de afsluttende en nieuw 
beginnende levens- en landbouwperiode, De pôdu-maand en de pôdu- 
tijd, de verbodstijd, zou dienen ka tapadirawe ndou, ka tapânde 
waingge dira riwuta dira mara tana, opdat we het jaar begrenzen, 
opdat we daarmee weten de begrenzing van regentijd en droge tijd. 

Als liggend tussen oude en nieuwe jaarkring heeft de pôdu-maand ver- 
binding met beiden, en het is dus niet ten onrechte als bij het 
feest waarmee de pôdu-maand wordt afgesloten gesproken wordt van 
tahun baru Sumba, sumbaas Nieuwjaar. 

In de eerste maanden nu na de wula pôdu, de eerste maanden van de 
landbouwverrichtingen, staat de literaire activiteit stil. Hier en 
daar mag men bij het uitplanten van de rijst bepaalde wijzen zingen, 
maar veelal geschiedt dit uitplanten zonder zang. Gedurende de tijd 
dat de vlakte zwanger is (napati'a marèda), în de groeiperiode van 

de rijst ligt het leven nog onder tal van verbodsbepalingen. Men 
mag bijv. geen levend hout, alleen maar dood hout dragen; geen pan- 
danblad snijden; geen keladi-blad op het hoofd dragen; geen eieren 
van de boskip opgraven; niet met een rood watervat op het hoofd 10- 
pen enz. Al deze dingen zouden een bedreiging vormen voor de ont- 
wikkeling van de rijst, straks zouden de aren loos blijken te zijn. 
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Eerst wanneer de rijst rijpt, ba nararat pare, begint de tijd van 
vertelling en zang en ze gaat voort tijdens de oogstwerkzaamheden 
tot de aogst ts binnengehaald, Waar zaaĵ- en oogsttijd voor droge 
en natte rijst, pare mara, pare we'e, niet gelijk zijn en verder in 
de verschillende landschappen niet gelijk vallen, verschilt in ver- 
band daarmee ook de tijd waarin men kan vertellen. In het landschap 
Loliina bijv. îs vertellen în de tufnen al geoorloofd (nakdbawe 
oma, de tuin îs "tawar", is vrij van verbod) als het in de kampung 
nog verboden is, daar de kampungs bij het sawah-gebied gelegen zijn 
(nabisawe wàno, de kampung is verboden). Waar de rijst rijpt, daar 
begint de tijd van luidruchtig spel, van raadsels, vertelling en 
zang, daar verkrijgt heel het leven een ruimere en vrijere beweging. 
Vertellen ts in die tijd niet maar geoorloofd, maar het is regel, 
niet alleen Ìn de zin van gewoonte, maar ook van wet. Want deze ver- 
hoogde activiteit is niet maar uiting van vreugde, bedoelt niet al- 
leen elkaar aangenaam bezig te houden, of de tijd te korten wanneer 
men de nacht wakend moet doorbrengen. Met dit vreugde betoon moet 
da rijst ontvangen worden, die is, zoals men in het oosten zegt, 
een Jora,nàlu; kula, arijaa, een vriend en gezel, een gast en be- 
zoeker, die komt van ver van overzee en na lange tocht nu het doel 
van zijn reis heeft bereikt. Zij is na karanggt pananjârangu, na 
kurangu pavuku, de gezochte krab, de begeerde garnaal, d.w.z. de- 
gene (hetgeen) die (wat) we met verlangen zoeken. De bereidheid 

tot hartelijke ontvangst enerzijds wekt tot komen anderzijds, Daar- 
om ontvangt men de rijst met vreugdebetoon, ka nakasakaiewa'ina, 
ka nakanjokaït ngorana, opdat ze de voeten heffe en het gezicht 
voorwaarts richte, d.w.z. op weg ga en tot ons komen;(kamb. djta 
ht napahuharu kapongungu, hi napanunda wat la twangu, dan zal de 
rijst zich ophopen als drijfhout, in ononderbroken stroom als een 
bandjir; of ook: naworu na pant budi ht naworu na pangangu, de woor- 
den moeten vele zijn, dan is ook de spijze overvloedig). 

Ook dit vertellen heeft zijn regel, die niet zonder gevaar kan wor- 
den overtreden. Hierbij onderscheidt men onder de newe de newe bua 
male de korte verhalen die worden verteld als de “avond nog jong 
is", in de vooravond, eh bij de Zi pangerang de pangerangu bäkulu, 
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de grote vertellingen van de pangerangu kudu, de kleine verhalen. 
Deze laatste worden ook onderscheiden als de pangerangu mbana, de 
warme, dus gevaarbrengende verhalen, die alleen door de na matua, 
ama matua worden verteld, naast de pangerangu maringu, de koele 
verhalen, waaraan men zich zonder gevaar wagen kan. Deze grote ver- 
halen zijn mbana (zo. kamb) of biza, krachtig (zo wew})somdat ook 
deze op de marapu betrekking hebben. Men mag er evenals bij de Lit 
Marapu niet mee beginnen voordat de ster kataru nggède zichtbaar 
is, d.i. tegen middernacht en men moet ze beëindigen als de morgen- 
ster de mata ràâmu opkomt, Begint men met een van deze verhalen, 
dan moet men ze vertellen tot het einde toe, men mag ze niet door 
de dag laten onderbreken. Zo ook wie begint het verhaal aan te ho- 
ren, moet het aanhoren tot het eind en mag daarbij nièt inslapen. 
Dat zou toch het gevaar meebrengen, hij zou zijn levenstijd niet 
voleinden, d.w.z. hij zou jong sterven indien deze overtreding niet 
tijdig zou worden weggedaan. Daarom gaat wie bang is slaperig te 
worden vóór het begin van het verhaal weg en wordt niet begonnen 
voor slapenstijd van de kinderen: tunggu tau matuaha,de verhalen ko- 
ren bij de matua, de "ouderen". Datzelfde gevaar bedreigt de ver- 
teller als hij over de gestelde tijd gaat. Zo zegt men in Oost- 
Sumba: als de kippen met de vertelling van stok gaan (dus als het 
verhaal nog niet îs afgelopen als de kippen van stok gaan), stappen 
de kippen er over heen en zal de verteller niet zijn leeftijd vol- 
einden (djâka napuru kartanja-ka manu panggananja-ka manu, nda 
namalundunguapa na mapeka; westen: ba namburu ngindiwe manu, nia 
ka na't apanewe nda namalondokina, als de kippen er mee van stok 
gaan, zal de verteller niet tot het eind komen). Ook zou het op 
verlies van de kippen kunnen komen te staan, want djdka nambangatu 
na pangerangu damatt da manu, als het verhaal "warm" ís, gaan de 
kippen er aan dood. Voor het begin en na afloop van het verhaal 
wordt pahàpa( kamb.) panama (wew.) d.w.z. “pruimsel", sirih-pinang 
of een kippetje ana manu pakiku urang, een kippetje met een staart 
als een garnaal, dus een nog jong kippetje (wew. pakende kura loko) 
aangeboden aan umbu râmbu, de heer en vrouw wier lotgevallen zullen 
worden verteld, om geleide en besturing te vragen en afwending van 


mogelijk gevaar. 

Ook voor het vertellen van een verhaal zijn twee personen nodig. 

De verteller moet toch een nggòba, een papa hebben tot wie hij zich 
richt en wiens taak het is te antwoorden (matanggu hema). Men moet 
iemand hebben tot wie men spreekt:ngga't ila kunggòbana kundo, dat 
ik niet mijn knieën tot gezel, tot partner hebben(kamb., Ambu ku- 
papanja na kambàâkunggu)en die door zijn geregelde reactie blijk 
geeft het verhaal te volgen en er in mee te leven. Dat gaat bijv. 
op de volgende wijze: De verteller begint:Dapakanoma t Umbu Ndjtru 
Ndjara dângu t Ràmbu Lingga Wândalu wâda ...o;de. antwoorder Aa..oo. 
Verteller: Dapakanomakika nàhu, ka pakambunanjaka t Ràmbu Lingga 
Wândalu, wâda..oo; antwoorder: Aa...00, enz.(verteller: Naar men 
zegt waren 1 Umb Ndjir Ndjara en į Rämbu Lingga Wàndal met elkaar 
getrouwd. Antw.: Aa-oo. Vert.:Men zegt, ze waren niet lang getrouwd, 
toen werd Ì Rämbu Lingga Wändal zwanger. Antw. Aa...00. enz.) 

De vertelling kan al dan niet door gezang worden onderbroken, waar- 
in dan de lotgevallen die zoëven verteld zijn weer worden gevolgd. 
Bij de Ana lalu is dit steeds het geval. Bij de ana lalu kudu ge- 
schiedt dit twee of vier maal, maar compleet is het eerst bij de 
ana lalu bäkulu, waar de vertelling acht maal met gezang wordt af- 
gewisseld, met dien verstande, dat indien er meer personen in het 
verhaal optreden wier lotgevallen worden bezongen, liever, die hun 
lotgevallen bezingen, elk dit acht maal moet doen. 

Het woord ana lalu brengt ons op de inhoud van de vertellingen.Het 
zou te ver voeren nu op de verschillende verhaalmotieven in te 
gaan. In het algemeen kan worden verwezen naar groeperingen in wer- 
ken als Tontemdoanse Teksten van Schwartz-Adriani, of Bare'e Ver- 
halen van Adriani, of Batakse Volksverhalen van Dr. Voorhoeve. Een 
aantal sumbase verhalen is bovendien gepubliceerd door Ds.D.K.Wie- 
lenga (Schets van een Soemb, Spraakkunst; Soembaneesche Verhalen, 
Bijdr. Kon. Inst, 1913) en in mijn dissertatie "Eenige Soembae 
sche Vertellingen". 

In de dierverhalen speelt in de regel de Zambâku (kamb .), lamò ku (Wew) 
de musargof civetkat, de rol van het kleine listige dier, dat door 
zijn list zich łn tal van situaties weet te redden. Afzonderlijk 
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dient genoemd een groep, die naar haar inhoud een eigen naam heeft 
ontvangen, nl. die van de ana lalu. “Ana lalu" betekent "wees" en 
het geregeld kerend motief în deze groep verhalen is dat van het 
kind, of de kinderen, die, nog jong, hun ouders hebben verloren, 

in diepe ellende geraken, maar door velerlei beproeving heen be- 
waard blijven en weer tot welstand en voorspoed komen, Het goede 
einde maakt het al goed. Het is of het leven in zijn voortdurende 
verbinding en tegenstelling van ongeluk en geluk, van leed en vreug- 
de, van mbana (mbangata) en maringu (maringi) wordt gevat. Op zoek 
naar het "geluk", naar 1 Rämbu Kähi, de gewenste bruid, heeft de 
held tal van ervaringen door te maken voor hij tot het gewenste 
doel komt. Want in de regel wordt dit alles getekend als een strijd 
om de verbinding, de hereniging, van de twee hoofdpersonen, een 
manlijke Umbu Ndilu (wew.tUmbu Ndjelo ) en een vrouwelijke, i Rāmbu 
Kähi (wew.: Kjazijen met de gelukkige verbinding eindigt het ver- 
haal. Zijn speciale sumbase kleur verkrijgt de uitwerking van dit 
thema ook daarin, dat het steeds gaat om de verbinding van Umu 
Ndilu met zijn ana pulangta (kamb.), zijn ana loka (wew.), het 
huwelijk van de man met de dochter van zijn oom, de broer van zijn 
moeder, Dat het verkregen geluk steeds met die verbinding gepaard 
gaat, sterkt de gedachte, dat, ook al worden in de tegenwoordige 
tijd, zoals wel steeds, vele andere huwelijken gesloten, toch de 
bewaring en voortzetting van deze verhouding, van dit normaal=-huwe= 
lijk, als mee bepalend voor de levenswelstand werd en ook nog wordt 
geacht. 

Bijgaande korte vertellingen mogen dienen om van de taal enige 


indruk te geven. 
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PROEVEN VAN ENKELE DIALECTEN 


Wewewa 

Kapopoka mòns pake 

Ne apata lèdona nakako ketia kapopoka laa paau we'e niri limbu. Têngera 
ne'ent aenu we!e, ka mint ta pake. Ta rato kapopoka, nina pake, We, 
hina kapopoka. Maiwu ka tanarêngana wranggu, hinanyge nuke, ba napanga- 
dewa na kapopoka, ngga't ka nmate ve'e dana, hinawe pakâmbu atena. 
Tauna na kapopoka: nda kunaukt, màla peikungu ba kutama we'e dana, ba 
nda kupândemo panangt, hina Kapopoka. Takazongge amowu hito, hinangge 
pake, Nataluwe patêkina pakengge, ka napadeku tàka, natakeidaka bendo 
detana pake ka nawgpunant. kapola kokona, ka naungu tana ngindiwa we!e 
dana, ba nanangt ngindiwa Limbu dana. Paradua piave na Timbungge,ka 
ungu pôra-pôrada kapopoka, oro ndukanawe ngauna môro ore inda batana- 
we mawenggela we'e, Papène balindangge, onda rato pake, matenda hitor 
nJge ‚hina kapopoka, 

Kaa papène balt pôngu tàkani. Ndukukida pônu we!'engge ka natakeïdaka 
bali tana mara kapopoka. Nyga't ka kutau ndelungge, hina kapopoka.Nja 
ka taunawe kapopoka. Rete pake, hina. Wee, hina pake. Ne ba hinawengge, 
wnatwu wolungge, ka kukazonggowu, ka kulera ngindiwu bjondo, kau eta- 
nggawe umanggu zauangge,hina kapopoka, Mala amo, hina pake. Napatutu- 
ngge bendona kapopoka, ka naungu takeidaka pake, Pelenggenave na 
kapopoka, ka nalera ngindiwa na pake, natakotika ngindi pÔnguwa, Na- 
Lêngana pamandeta-ndendeta pia ba nalera ngindiwa, ka naunga patale- 
baka wêkina kapopcka, ba napawdrakava na pake, kere kaboulana tana 
deta. Nartaka tana detangge ka naungu mate, engant ba namate talenga, 
Hinawe Larana, ka zupu mate talenga dua-dudua pake baa mate Täpata ne 


ba hinawe. Orona kapopoka ba natau ndelu pangade, 


Van de kapopoka en de kikvors 


Op zekere dag ging een kapopoka 1) water drinken aan een kolk, Terwijl 
hij daar aan het water drinken was, kwam er een kikker aan. Heer Ka- 
popoka, zei hij, Ja, zel de kapovoka, Kom, laten we samen naar mijn 


l1) kapopoka: een klein vogeltje. 
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zo was de overlegging van zijn hart, De kapopoka zei: Ik wil niet, 

hoe kan ik în het water gaan, daar ik toch niet kan zwemmen, Ik zal 

je dragen, zei de kikker, De woorden van de kikker wonnen, de kanopoka 
gaf toe en sprong boven op de rug van de kikker en pakte hem om zijn 
hals, en daarop bracht hij hem het water in en zwom met hem naar de 
diepte. Halverwege kreeg de kapopoka het benauwd, daar hij achter adem 
was en de nattigheïtd van het water niet kon verdragen. Breng me weer 
naar boven,vriend heer kikker, ik ga dood, zei de kapopoka, Daarop 
bracht hij hem inderdaad weer naar boven. Net boven water, sprong de 
kapopoka weer terug op het droge, Dat moet ík betaald zetten, dacht 

de kapopoka. Daarop riep hij: Heer kikvors, zei hij. Ja, zei de kik- 
vors. Komt gij nu, laat ík u dragen en met u naar boven vliegen, dat 
ge nu mijn huis ziet, zei de kapopoka. Vooruit dan maar, zei de kik- 
ker. De kapopoka keerde hem zijn rug toe en de kikvors sprong er op. 
Daar ging de kapopoka, en vloog met de kikvors weg, hoog steeg hij met 
hem op. Toen hij héél hoog gekomen was in zijn vlucht met hem, gooide 
hij zich plotseling om en liet de kikvors vallen, zodat die ter aarde 
stortte. Hij raakte de grond en dood was hij, dood bleef hij ligaen, 
liggend op zijn. rug. Zo komt het dat de kikvorsen als ze dood zijn al- 
tijd op hun rug liggen. Door die kapopoka die zijn bedrog betaald 
zette. 


Anakalang 

Kauki 

Atdja da madua, da lakeda da mapaaja pangkangu. Na nàkana t Luwaja na 
ngarana., Ba àtunjaka ta oma na tnada nau watga nat, di napekanja na 
anana na mamatua, winanja: Nat pesaku ba nakarebakanguka na nàkamu, 
ba nasaukaka, ka mutununaja na luwa, ka mupasobanaja wat! Abu bulaka- 
nja,namu tàkaja winanja. Oa wina duna na anana, palekunajaka na nàka- 
na. Tàka na tnana enganaka ta oma, lodu malunaga. 

Ba nastrunguka na làdu, 8gaudinanjaka t Luwa na nàkana. Jaji olt na nà- 
kagu di nasauka, djtaka karebangu memakanaja ka winaka ba napataja ta 
atina;s dit napadowija na pawdru, di napadukuja na apt. Ba namarobusu- 
ka na apt, dt nadekija na nàkana, nat deta ta pinu lawaa dti nasaila- 


nja tununajaka na nàkana t Luwa. Na Tuwapa, tunuja na pawinangu na 
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tnana, da natunuma-aka, djtaka t Luwa mkana na pasadarana. Djia ba na- 
mamika na nâkana, di nasatlanja ta sedis djtapaka ba kadjidji-djidji 
wua ngiduja ta gedi apt. Na malunguka, di natâka na tinana walina ta 
oma. Täkaka, di nakatanaja na anana: Beekijaka na nàkamu? Da nasauka- 
dika? Mutunukadinajaka na luwa? . Kutunujaka waiga 1àduga. Djtapaka 

ba taltwwnmuka dumu waiga baruga, ba nasau kuduku, dedit naukadinaka na 
saunas aïnja ta sedit ba kukugulunja. Làbu duna mapulungu piakadijaka 
winaka na tnana: Maa mulauka padekidaja ka tapasusuja di winaja na 
anana. Atunjaka na anana, di napapurunja t Luwa, na nàkana, walina ta 
sediì api; djtapa biliaka ba nakadjt-djidjt da wua ngtduna. Baninajaka 
na inana: waa oltee, natunu täkakaja na nâkanas aïipanja na luwa, ka 
mutunaja na pawigungu, tâka na nàkana di natunu naukaja, winaka, dt 
najabalt na tnana. 

Bani tâkanagaka na inagu wina,palaïidinajaka, ba napalai ngidisa da 
kaba kalibaruna djeka da kidjina na inana; detanajaka ta pungi at, 
ba lautakutautakuna, da naselu tuktmaka ta uma. Atunja na inana ba 
nalau palamadaja,ka nabali ta uma winangu. Ka kirangu-kirangu bilia- 
naka ta kasanga at; dadt kaukinajaka, Da kaba kalibaru di nawulu ka- 
Litudja, tàka na kidjt di nakatkunja. Ta naudinaka ba napangadanja- 
ka ta atina ba tnanaja, djeka wolunaja ta att memanaka na anagu, ka 
taugu nau winangu, winaka na tnana. 

Nauja na wewina di wida da mabokulu: Ba mulau ta k ukt mapastra, ba 


mulauwu ta wawt mapakan. 


De aap. 


Er waren eens twee kinderen, een ouder en een jonger zusje. De jong- 
Ste heette Luwa. Eens toen hun moeder naar de tuin ging, zei ze tot 
haar oudste kind: straks als je zusje honger krijgt, als ze huilt, 
rooster haar dan deze luwa(knol) en geef haar die te eten. Vergeet 
haar niet, pas goed op haar, zei ze haar. Ja, zei haar dochter en 
Speelde met haar zusje. Maar de moeder bleef tot de avond in de tuin. 
Toen de zon begon te steken, huilde Luwa, haar zusje. Nu huilt me al 
mijn zusje, misschien heeft ze nu al jonger, zei ze bij zich zelf; 
daarop schikte ze het hout toe en legde er vuur bij. Toen het vuur 
Vlamde, nam ze haar zusje,daar op het gloeiende hout leade ze haar en 
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ze roosterde haar zusje Luwa. De luwa (ubi) waarvan haar moeder ge- 
zegd had die te roosteren, die roosterde ze niet. Luwa, haar zusje, 
die roosterde zij. Toen haar zusje gaar was, legde ze haar op het rek; 
daar lag ze nu maar met grijnzende tanden op het rek. Het was avond, 
toen kwam de moeder van de tuin. Aangekomen, vroeg zij haar dochter: 
Waar is je zusje? Heeft ze niet gehuild? Heb je haar ook de luwa ge- 
roosterd? Die heb ik straks, bij vol dag al geroosterd, Nadat u van- 
morgen weg was, heeft ze een beetje gehuild; dat beetje huilen alleen 
maar; ze is op het rek, waar łk ze gelegd heb. Het lijkt wel of ze de 
waarheid zegt, dacht haar moeder: Ga haar mij eens halen, dat ik haar 
de borst geef. Weg ging haar dochter en haalde Luwa van het haard rek; 
grijnzen deden haar tanden maar. 

Boos was haar moeder: Schepsel, daar heeft ze me toch haar zusje ge- 
roosterd; er was nog wel een luwa die ík haar zei te roosteren en 

daar roostert ze haar zusje, zei de moeder en sloeg haar. 

Wat is mijn moeder boos op mij, dacht ze en ging er van door, weg liep 
ze met de gezuiverde kapok en met het spinklosje van haar moeder; al 
springend klom ze in een boom en kwam niet weer dicht bij huis. Haar 
moeder ging naar haar toe om haar te stillen, ze wilde dat ze naar 
huis zou terugkomen. Maar kira .... kira ... deed ze maar op een boom- 
tak. Ze was een aap geworden. De kapok had ze als lichaamshaar en de 
spinklos als staart, Aldus was de overlegging van de moeder in haar 
hart: misschien was dat wel van de aanvang de opzet van haar binnenste 
en wilde ze het zo doen, zo dacht de moeder. Vandaar dat de ouden zeg- 
gen: straks wordt je nog een verscheurende aap, straks wordt je een 
bijtend varken. 


Mamboru 
Bangara Karoku 


Lolukandai nggia waltka ni pabangara dângana ni Karoku kambânga wabu, 
Di lau nat ti karasa tasika rint, dum etat nt pasalaït matt, ba nailt 
ndaku djuat, ata o ruta matumbunggî. 

Hat di Tina: Nggiakadandja ni oma ni paata djâra dânga pamangamni. Kè- 
nbonganakanasa nia ni tu, lina. Hàlumakant lau patekt wint watara. Balt 


natàndunggt. Maa pant ata hàminggu, ba ngalunga kaladawu, dumu trusart 
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nat watara patânduna, maa ka mbant walinasa nt tasika, 
Ai ka pakewamadanasa nt tasika, ndàngu ka kulaupu patekt nàmbu soraka 
nika tamungu tapt, kapatau dènganggt ni tasika, Tina, HÄlwmakani, Ata 
nataruna hàmi, nabali. Tàka hat bawu nakovdja=kodjai ni wee tasika ba 
ndjaa-ndjaana. 

Jint rint ni tastka ba sini nangganggaraï ka nambangata pungusa ni nga- 
lunga; napabali-balindt nat nàmbu nat soraka, Arau nambant walisa ni 
tasika linaka, sajaa tundjuna hat ba natauna nàmbu. 
Maa pant di ata hämipinggu ba ngalunga kaladawu, dumu pabalinggt ni 
nàmbu ba sapungut,di nawanat nt wisina. Arau, ka ata patarasa lina walt, 


hàluka palat walinasa. 


Gocheme Karoku 

Laat ik nu nog vertellen van de verbazing van die domoor Karoku. 

Eens ging hij naar het zeestrand en zag daar een zandplaat, dat die 
helemaal schoon was, ze was in 't geheel niet begroeid. 

Daarop zei hij: dat is nu eens een tuin waarin je je niet met wieden 
hoeft te vermoeien. Wat zijn deze mensen hier dom: Weg ging hij om 
pootmais te halen. Teruggekeerd pootte hij die. Nu, hoe zou je niet 
komen als je toch een grote golf bent, en je sleept mee de mais die 

hij had gepoot, daar de zee weer woester werd, 

Onhebbelijk îs toch die zee, ik moest een werpbamboe en een wanschild 
halen, om met haar te vechten, zei hij. Daar ging hij heen. Hij talm- 
de ginds niet en kwam weer. Beneden gekomen stak hij met luid ge- 
schreeuw op de zee in. 

Die zee nu, daar juist de vloed opkwam, werden zijn golven zeer ontstui- 
mig; hij gooide zijn lansen en bamboe maar terug. Ai, die zee is gewel- 
dig woest, zei hij en hield even op met speerwerpen. 

Hoe zou je dan niet weer komen, waar je een grote golf bent en je 

smijt een speer terug, en die treft hem in zijn been. Au, dat is niet 
vol te houden, zei hij en weg vluchtte hij. 


Lit Marapu 
t onderstaande ts een episode uit de traditie aangaande Marapu van de 
kabisu We'e Lowo, Koda Latja Bilí, Lota Lara Seingu, wiens huis te 
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vinden is in de kampung Tarung, landschap Loliina. Dit gedeelte ver- 
klaart hoe het kwam tot de verering van Umbu Pende, de mori tana, de 
heer van de grond, matutu katowa lele wula, madawa kiku mata rawa, de 
bewaker van de sawah genaamd Zele wula, mata rawa. 
Tomanangge Pende Tunu Pare, Pende Kàsa Ina, 
Raja Konda Tana, Raja Kàsa Ama. 
Nga'anangge pare Pende Tunu Pare olemu, 
maka nangarangge Pende Tunu Pare, 
ne 'ena ba napakangge kikuna langita deta, 
ne 'ena ba nadölungge katowana tana deta. 
Pamatewu lidant, maka ilakana Tinangge, 
Peikuwu, Uidani. 
Pakuakongga wasu, ka tauwangga apt dana, Tinangge, 
Maka kere dekunawe patêkina, 
supu pakua tàkana wasu, ka powt api. 
Nabaa pawenggarawe apt, ka deke tàkawa ka tauwa apt dana. 
Hinawena maka Pende Tunu Parewa. 
Kondangga tana, ka tauwangga tana dana, linangge. 
Maka konda tàkani tana ka tauwa tana dana. 
Hinawena maka nangarangge Raja Konda Tana, 
Ne "ena pandakaponawe tananangge, olemu na, 
ne'ena ledakaponawe langitangge, olemu, 
maka ptakunt, hinawe na kèdena, nda namangeda-apo ata. 
Hinavena olemu kere marapu mangu tanawa ningo, 
hinawena olemu kere marapu mangu lokowa ningo. 
Kawunga mburu ura, maka jaani nga'a panga'a we'e 
paenuna. 
Mere tanawe, maka jaant nga'a panga'ana we'e paenuna. 
Ne'e hinave kawunga ndjelt ndara, 
ne'e hinave katobo lendju bòngga, 
ne'e hinwe kawunga dadi manu, 
ne'e hinawe kavunga timbu kowe, 
ne'ena ba nanabitwawve, 
ne'ena ba namabawewe, 
Hinawena nia ka supu wangu rahi ndarant, 
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hinawena nia ka supu pasa Tima tondani, 

Maka nananenggengge wult wuana pare kont, 
maka namandaupant pola ro'ona pare ndima. 

Maka nanga'a paret dèngangge, 

maka napote pasela dêngangge; 

maka napawa lade mone, 

maka nadewa dendo ngara. 

Ne'e hinawe lara kako btsana Konda Latja Bilt, 


ne'e hinawe lara kako mandina Lota Lara Setngu. 


Vertaling (die noodzakelijk hier en daar enigszins vrij moet zijn): 
Komen deed hij (nl. Koda Laija Bili Lota Lara Seingu) tot: 
Pende Tunu Pare, Pende, in wie de Moeders één zijn, 

Raja Konda Tana, Raja in wie de Vaders verbonden zijn. 

Rijst eten deed Pende Tunu Pare, 

en verkreeg zo de naam Fende Tunu Pare, 

eertijds toen hij zijn staart bond boven aan het luchtruim 

eertijds waar hij zijn kop neerliet tot de aarde. 

We doden u, zeiden ze hem: niet alzo zei hij. 

Hoe moet ge, zeiden ze hem, 

Brengt me samen hout, en legt mij in het vuur, zei hij. 

Toen, met volgen van zijn woorden, 

zo bracht men dan hout samen en blies het vuur aan. 

Het vuur was tot vlammen gekomen, zo nam men hem en legde hem 

in het vuur. 

Vandaar is hij Pende Tunu Pare (hiermee is het woord tunu, 
(roosteren, verbranden in zijn naam 
verklaard). 

Graaf mij de grond en leg mij in de grond, zei hij. 

Zo groef men hem de grond en legde hem in de aarde. 

Vandaar is zijn naam Raja Konda Tana (konda tana: in de grond 

graven). 

Eertijds, waar kort was de afstand tot de aarde, 

eertijds waar laag was de hoogte van het luchtruim, 

zo vermocht men tegen hem; zo was de aanvang ervan,niet velen 
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nog waren de mensen. 

Vandaar, dat hij is marapu, bezitter van de grond, 

Vandaar, dat hij ís marapu, bewaker der rivieren. 

Bij het eerste regen vallen, geeft men hem zijn spijze en zijn 
drank. 

Is droog de aarde, men geeft hem zijn spijze en zijn drank, 

Zo was het bij de eerste sprong der paarden, 

de eerste loop der honden, 
alzo bij de eerste wording van de kip, 
het eerste groeien van de plant kowe, 

alzo toen het verdeeld werd, 

alzo toen het beschikt werd, 

Vandaar dat hij hem hield als de teugel in de bek van het 
paard, 

vandaar dat hij hem vatte als de hand die het schild houdt, 

Vandaar dat zwaar hing van vrucht de aar van de koni-rijst, 

dat breed was en dicht stengel en blad van de ndima- 

rijst. 

Daardoor was zijn spijze in overvloed 

en zijn rijkdom boven mate; 
vandaar was vruchtbaar zijn kroost 
en roemruchtig zijn naam. 
Zo was de weg van betoning van macht van Koda Laija Bili, 
zo was de wijze van blijk van vermogen van Leta Lara Seingu. 


TAALVERNIEUWING UIT HET EVANGELIE 


Wanneer ik over dit onderwerp iets schrijf, doe ik dit vanuit het werk 
van de bijbelvertaling op het zendingsveld. 

Men heeft mij na onze terugkeer uit Indonesië eens gevraagd te spreken 
over: Hoe vertaal je een bijbel, Daarop heb ik geantwoord: Dat doe je 
niet; dat doe ik niet, dat doen wij niet, dat doen mensen niet. Ja, in- 
derdaad, daarin zij mensen wel mee bezig en daarbij is wel menselijke 
activiteit betrokken. Er moeten talen worden onderzocht en gekend, voor 
zover dit mogelijk is; er moet een tekst worden vastgesteld en verstaan 
en er moet worden overgezet van de ene taal in de andere. En dat alles 
dient te geschieden op verantwoorde wijze; linguistiek en filologie en 
exegese dienen noodzakelijk daarin het hunne bij te dragen en niet 
deze alleen. Maar de bijbel vertalen ..... 

Het is hiermee als met alle arbeid in het koninkrijk fods en goed ver- 
staan wil dit zeggen met al onze arbeid - ons ‘doen! heeft in de bij- 
bel een merkwaardige kwaliteit, cfr. Joh. 15:5 - dat wij daarin wel 
mogen en moeten bezig zijn met geheel ons verstand en met al onze 
kracht, maar dat wij het beslissende juist niet kunnen doen, dat dat 
Juist buiten onze greep ligt; dat dat ook niet voor onze rekening ligt 
en dat we alleen daarom in vrijheid kunnen en mogen bezig zijn in al- 
les wat ons te doen gegeven is, De apostel Paulus wist daarvan, van 
deze verantwoordelijkheid en van deze begrenzing en hoezeer alle roem 
hier is uitgesloten. “Wat is dan Apollos? Of wat is Paulus? Dienaren 
door wie gij tot geloof gekomen zijt (dat wil dan zeggen, die daarin 
als instrument dienstbaar zijn geweest) en wel zoals de Here dit aan 
een jeder geschonken heeft" (1 Cor. 3:5). Daar geldt het “Ik heb ge- 
plant en Apollos heeft begoten, maar God gaf de wasdom. Dat hebben 
Paulus en Apollos niet gedaan. Nu, zo zouden we kunnen zeggen: De een 
Onderzoek en verklaart en de ander is bezig in overzetting, maar God 
vertaalt de bijbel. 

Met dit vertaalwerk zijn we toch op het terrein van het wonder. Omdat 
de bijbel het boek van het wonder is. Van dit wonder, dat fod spreekt, 
dat Hij tot ons spreekt; dat Hij in dit snreken, in deze woorden Zich 
aan ons verstaanbaar maakt, aan ons kenbaar maakt, ons antwoord zoekt 


197 


en ons Zijn gemeenschap biedt. 

Wat kúnnen mensen nu în woorden zeggen? Al datgene wat op een of an ^ 
re wijze valt binnen de kring van onze gedachten en van onze ervaring. 
Maar wat hier wordt gesproken is in geen mensenhart ongekomen. Hoe kan 
menselijke taal daarvan de drager zijn? 

Dit wondere spreken Gods wordt toch hierdoor gekenmerkt, dat het zich 
niet een eigen specifiek uitdrukkingsmiddel schept, maar tot ons komt 
in menselijke taal. Dat is voor het karakter van het spreken van God 
van wezenlijke betekenis. Want dit betekent, waar er geen algemene 
voor alle mensen, voor alle volken verstaanbare taal hestaat, dat God 
om dit woord te spreken gebruik maakt van een bepaalde taal, gespro- 
ken door een bepaald volk, levend in een bepaalde tijd, în een bepaald 
land, in een bepaalde situatie. Gods Woord verkrijgt uitdrukking in de 
woorden van hier en nu levende mensen. En dat niet om deze bepaalde 
talen - want het zijn er meer dan één - definitief uit te lichten uit 
de veelheid der talen, ze daarvan te isoleren als de enia mogelijke 
voertuigen voor het spreken van God, maar integendeel om ons zo te 
doen gevoelen, dat Hij steeds en overal wil spreken tot mensen in een 
taal die zij verstaan. In het Hebreeuws en Aramees en Grieks worden 
principieel de talen der mensen tot voertuigen voor het spreken Gods 
bestemd. Is God alleen de God der Joden? Niet ook der heidenen? Niet 
ook der volken? Zeker ook der heidenen. Want er is geen onderscheid; 
Zo, dat tot elk volk in de taal die zij verstaan de boodschap wordt 
gebracht: Zie hier is Uw God! 

Zo gaat dan dit goddelijk spreken in de verscheidenheid der menselij- 
ke talen en daarmee is gezegd, dat de vertaling van de bijbel ons ook 
stelt voor de problematiek die aan alle vertalen eigen is door de on- 
derscheidenheid der talen; dat nl. het spreken der mensen hier en 
ginds verschilt onder meer omdat de wereld waarin zij leven in tal 

van opzichten onderscheiden is. Onderscheiden al dadelijk in natuur- 
lijke omgeving. Het is niet te verwonderen dat een van mijn assisten- 
ten, die geheel în het binnenland was opgegroeid, juist in verband dar- 
mee meer moeite had met de weergave van enkele gedeelten van Hand.27. 
Onderscheiden naar economische activiteit, de wijze waarop ze in hun 
levensonderhoud voorzien; onderscheiden naar de bouw van hun samenle- 
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ving, die bij het ene volk een ander patroon kan vertonen dan bij het 
ändere, of naar de vorm van het staatkundig leven. Onderscheiden naar 
wat de mensen hekken gedacht en vermoed van de geheimzinnige achter- 
grond van ons leven en hun relatie tot een andere dan deze onze men- 
selijke werkelijkheid. Zij zijn onderscheiden naar cultuur en naar 
historische situatie en al deze verschillen vinden hun neerslag in de 
taal die ze spreken. Wat niet in het leven van een volk wordt gevon- 
den vindt geen uitdrukking in zijn taal. 

Nu is vertalen trachten deze afstand te overbruggen. En de brug die 
hier moet worden gelegd rust op twee pijlers; men kan ook zeggen: elke 
vertaling vraagt tweeërlei gehoorzaamheid. Allereerst gehoorzaamheid 
aan de tekst die moet worden weergegeven. Want vertalen betekent niet, 
dat deze boodschap nu zo moet worden gebracht alsof ze origineel tot 
dit volk zou zijn gekomen. Ik kan en mag deze boodschap niet uitpel- 
len uit, niet losmaken van het historisch en cultureel milieu waarin 
ze is gesproken. Dat is een verantwoordelijkheid die niemand zou kun- 
nen dragen. Maar wat hier en nu is gezegd en geschied moet ik zo over- 
brengen dat het hen kan aanspreken voor wie deze vertaling is bedoeld. 
Dat wil in feite zeggen, dat nu in deze taal dingen moeten worden ge- 
zegd, die daarin vroeger geen uitdrukking hebben gevonden, dat deze 
taal een verandering moet ondergaan, dat ze moet worden vernieuwd. 

Met dit laatste woord moet ik voorzichtig zijn. Het zal ons duidelijk 
zijn, dat de afstand waarvan we spraken ons voor eigenaardige moeilijk- 
heden kan stellen, wanneer we ons afvragen hoe wat vroeaer niet werd 
benoemd nu uitdrukking in deze taal zal moeten vinden. Maar dit bedoel 
ik niet wanneer ik spreek van taalvernieuwing uit het Evangelie. 

In zijn dissertatie "Enkele aspecten van de missionaire bijbelverta- 
ling" heeft Dr. Koper erop aewezen, dat de problematiek van de bijbel- 
vertaling niet is opgeheven, wanneer maar in de taal waarin vertaald 
wordt een “equivalent” als gereed ligt om een bepaald hijbels begrip 
weer te geven. Ik meen, dat men daarvoor onder de bijbelvertalers meer 
Oog gehad heeft dan hij vermoedt, maar hoe dit ook zij, hier heeft 

Dr. Koper gewezen op een essentieel aspect van de bijbelvertaling, een 
aspect waaraan we mogelijk kunnen doen gevoelen, dat inderdaad niet wij 


de bijbel vertalen. 
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Een woord toch is maar niet een bepaald complex van klanken, dat ik 
eventueel door een klankencomplex uit een andere taal kan vervangen, 
dat dan als "equivalent" van het eerste geldt; alsof daarmee dan het- 
zelfde zou zijn gezegd. Want elk woord heeft zijn plaats in een be- 
paalde taalgemeenschap; ze wordt gesproken in een bepaald sociaal mi- 
lieu en tegen een bepaalde geestelijke achtergrond. In dat milieu en 
tegen die achtergrond verkrijgt dan dit woord zijn specifieke inhoud 

en bepaaldheid, Daarom, hoe nuttig en onmisbaar woordenboeken ook zijn, 
een woordenboek is de meest ongelukkige plaats waar we een woord kun- 
nen aantreffen en elk woord dient hier wel vanuit het taalgebruik over- 
vloedig te worden toegelicht. 

Ik wil trachten u dit met een enkel voorbeeld duidelijk te maken. Op 
zekere dag vond ik onze erf jongen in gezelschap van een andere sumbase 
jongen en ik vroeg hem naar hun relatie. Het bleek een jongere broer 
van hem te zijn. Ik heb er toen aan gedacht dat een sumbaas huwelijk 
polygaam kan zijn, dat dus een sumbase man tegelijkertijd met meer dan 
één vrouw wettig getrouwd kan zijn en ik vroeg hem dus of dit een 
broer was van dezelfde moeder. Neen, was het antwoord, dit is een broer- 
tje van een andere vader en een andere moeder. Een dergelijke verduide- 
lijking zou in onze samenleving onmogelijk wezen, maar is in de sumbase 
verhoudingen geheel op zijn plaats, omdat ik de broers van mijn vader 
benoem met hetzelfde woord als mijn vader en diens kinderen ook mijn 
"broers" en "zusters" zijn. En dus, wanneer iemand mij vraagt: Wat be- 
tekent vader in het sumbaas? - dan dien ik ongetwijfeld te zeggen ama 
en een ander woord zou niet mogelijk zijn. Maar dat wij bepaald niet 
zeggen, dat vader en ana equivalent zijn, dat ik zou kunnen zeggen 
vader = ama, omdat elk van beide zijn omvang en begrenzing ontvangt in 
relatie tot de hier en ginds geldende verwantschapsordening. En dus 
wanneer ik vader weergeef met ana, dan heb ik inderdaad overgezet, 

ben ik in een andere wereld terecht gekomen. 

En wat sociaal geldt geldt evenzeer geestelijk. Dat wil zeagen, dat ik 
in een taal als de sumbase in aanraking kom met een taal die ik voor 
velen nog als een heidense taal moet kwalificeren. Daarmee is natuur- 
lijk niet bedoeld, dat bepaalde taalvormen als heidens zouden dienen 

te gelden naast andere die dan als christelijke zouden kunnen worden 
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benoemd, maar dat heel deze taal gesproken wordt tegen de achtergrond 
van heidens denken en gevoelen en vanuit die achterarond zijn inhoud 
ontvangt. Dat geldt niet alleen van die woorden die specifiek met het 
relfgieus leven zijn verbonden, maar telkens treft het ons ook bij 
“neutrale” woorden, dat ze voorkomen in verbanden die door die achter- 
grond worden bepaald, dat ze gevoelens wekken, die alleen vanuit die 
achtergrond kunnen worden verstaan. 

Ons woord huts kan ík níet anders weergeven dan met sumbaas uma. Maar 
wat zijn de gevoelens verbonden met het ene en met het andere woord 
onderscheiden. In deze beide woorden spreken twee werelden. Om niet 
meer te zeggen, het sumbase uma verbindt woning en tempel en beide 
woorden hebben een andere inhoud dan wanneer ze in onze wereld worden 
gesproken. Het sumbase uma is een plaats van samenleving met de leven- 
den, maar tevens een plaats van ontmoeting met gestorvenen, die hier 
worden samengeroepen en aangeroepen. Woorden als tana, grond, watu, 
steen, manu, kip, bòngga, hond, wawt, varken, om niet meer te noemen, 
ze kunnen alle voorkomen in verbindingen die van die heidense achter- 
grond spreken. 

Zo kan het gebeuren dat er een discrepantie bestaat tussen spreker en 
hoorder bij het spreken en verstaan van hetzelfde woord. Ik denk aan 
het woord zurata, geschrift, een wel overgenomen woord, door ons aange- 
troffen en gebruikt o.a. tot weergave van ons woord hijbel in de ver: 
binding zurata bta, het boek der waarheid. Maar met dit gebruik is al- 
lerminst gezegd, dat deze verbinding zo wordt verstaan als wij die be- 
doelen. Ook dit overgenomen woord kan klinken tegen een heidense klank- 
bodem en vandaar klank en inhoud ontvangen. Op zekere dag kwam een van 
onze kennissen bij ons binnengelopen en vroeg of we voor hem in het 
boek wilden zien. Bij navraag bleek dat zijn zoon werkzaam was op het 
bestuurskantoor op de hoofdplaats Waingapu, dus buiten de sumbase le- 
venssfeer. Hij had nu bericht ontvangen, dat zijn zoon ziek was en zou 
graag willen weten of hij nog zou herstellen en wat tot dit herstel zou 
dienen te worden gedaan. Daarom vroeg hij ons in het boek te zien. Hij 
had dus dat woord zurata geappercipieerd naar een verwant woord, dat 
hem eigen was, nl. urata, wat betekent lijn, ook lijn van de hand en 
lijn in een kippendarm of varkenslever die in het verkeer met de ge- 
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storvenen bij het wichelen met de lans worden geschouwd, om daaruit het 
woord en de wens van de gestorvenen te kunnen kennen. Een van onze oude 
vrienden zei eens tegen mij: Wij kregen de urata en jullie kregen de 
zurata om de weg te kunnen weten. Heel het ritueel bij een dergelijk 
schouwen van kippendarm of varkenslever kan ook met het woord urata 
worden aangeduid en je zou het dus met "wichelen" kunnen weergeven. Zo 
had onze kennis de functie van de zurata uit die van de urata verstaan, 
Dat wil dus zeggen, dat de een spreekt en de ander hoort, maar wat ge- 
hoord wordt kan geheel iets anders zijn dan de spreker hedoelt te zeg- 
gen. 

Ok ik denk aan het woord waarmee we ons "bidden" weergeven, nl.pare- 
ngena ti'i,wat letterlijk betekent iemand het woord doen horen, het 
woord richten tot, een woord dat inderdaad in het dagelijks spraakge- 
bruik in die zin wordt gebruikt. Nadat eens een door mij in een gods- 
dienstoefening gebruikt woord door een van de ouderen was afgewezen 
meenden we hiermee op "veilig" terrein te zijn. Maar dit “veilige ter- 
rein" bestaat niet. Een van de keren, dat ik de aanroeping voor het 
slachten van een kip meemaakte, werd tot een van de officianten gezegd: 
parengeni li'i na manu, d.w.z. doe de kip het woord horen, opdat zo 
straks de kippendarm inderdaad zou spreken wat de voorvaderen bedoel- 
den te zeggen, als orakel zou kunnen dienen. En in ander verband, waar 
wat “heet” en dus gevaarvol was diende te worden “verkoeld", werd ge- 
zegd parengengge li't ne we'e, doe het water het woord horen, dus "be- 
spreek" het water zodat het inderdaad zal kunnen "verkoelen". En dus 
ben ik hier in de omgeving van het magische woord, dat dwingend kracht 
verleent aan datgene waarover het wordt gesproken. En nu gebruiken wij 
dit woord in ander verband en wij zeggen parengeni 1i'í Mjori, de Heer 
het woord doen horen. Zal dit woord steeds duidelijk zijn voor hen die 
het horen? 

Ik zou verder kunnen gaan met woorden als “vergeven","verzoenen”, "be- 
lijden”. Maar het genoemde moge voldoende zijn om te doen gevoelen hoe- 
zeer men bij deze “vertaling” als machteloos staat om de woorden dat 
te laten zeggen wat ze naar hun bijbelse inhoud zeggen moeten. Hoe zal 
een taal zozeer door het heidens leven bepaald voertuig kunnen worden 
van het woord van God? 
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Ja, ook daar waar we menen een bruikbaar equivalent te hebben, hoe ver- 
krijgt dit woord zijn specifiek bijbelse inhoud? Ik noem het woord waar- 
mee we pietuein, geloven, hebben weergegeven. Een woord ontleend aan 
het dagelijks spraakgebruik, in de zin van aanvaarden, voor waar aan- 
nemen wat een ander zegt, wat altijd veronderstelt een relatie van ver- 
trouwen tussen spreker en hoorder, Dat woord gebruiken we en waar we 
het gebruiken, willen we daarin leggen heel de rijke inhoud, van wat 
"geloof" in de bijbel zeggen wil. Maar niet ons gebruik alleen is bij 
machte de door ons gesproken woorden zo te doen spreken als ze in de 
bijbel doen. 

Is het hier met het Sumbaas anders dan in andere talen? Of moeten we 
zeggen, dat geen enkele taal ter wereld, ook niet de talen waarin de 
bijbel tot ons gekomen is, uit zichzelf, als gesproken binnen een be- 
paalde mensengemeenschap dat kunnen zeggen wat er in de bijbel mee ge- 
zegd wordt? Kittels Wörterbuch is mij in deze meermalen tot troost ge- 
weest. Het gebeurt, dat een taal iets anders gaat zeggen dan deze tot 
nu toe gezegd heeft, want elke taal draagt andere en meerdere mogelijk- 
heden in zich dan daarin in een bepaalde periode worden gerealiseerd. 
God kan er beslag op leggen, zoals Hij op mensen beslag legt, want het 
is de taal van mensen naar Zijn beeld geschapen. Dan wordt de taal ver- 
nieuwd en vervuld, omdat daarin gesproken wordt wat in geen mensenhart 
is opgekomen. En hierin staan alle talen gelijk. Er is geen taal ter 
wereld, die het uit zichzelf zegt. Maar in elke taal waarin de bijbel 
vertaald wordt komt het tot een taal van de bijbel. 

In dit wondere werk hebben dan mensen een plaats. Naar de regel van 

l Cor. 3. Wij vertalen de bijbel niet, maar wij zullen daarin bezig 

zijn zo opzettelijk, zo doelbewust, zo met alles wat deze taal ons aan 
mogelijkheden biedt, alsof wij het werkelijk moeten doen. Tevens met 

de wetenschap, dat wij het eigenlijke juist niet kunnen doen. Ik denk 
hier aan de belangrijke plaats van de christelijke gemeente in de ver- 
taling van de bijbel, aan het meeleven en meewerken van de christelij- 
ke kerk op Sumba en waar ook; in het samen lezen van de bijbel, in de 
Catechesatie en in de prediking. Ik denk ook aan het voorbeeld van Dr. 
Adriani, wanneer hij trachtte de woorden als met nieuwe inhoud te laten 
Spreken, de woorden van de Toradja-taal te openen naar wijder perspec- 
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tief en er een nieuw uitzicht in te leggen, Ik noem hier alleen de wij- 
zw waarop hij getracht heeft licht te brengen in het woord mate ster- 
ven, door het te kwalificeren als mewontju. 
Mewontju, een Toradja-woord, betekent “van gedaante verwisselen", zoals 
bijv. een slang zijn huid aflegt. De Toradja's beweerden nu, dat in de 
oude tijd ook de mensen konden mewontju, dat zij wanneer ze oud gewor- 
den waren hun gedaante konden afleggen en in verjongde vorm konden te 
voorschijn komen. Dat wil dus zeggen magontju betekent niet sterven, 
maar opnieuw beginnen. In verbinding en in tegenstelling tot deze woor- 
den van de Toradja's heeft toen Adriani gezegd: Mate, sterven, dat is 
eigenlijk mewontju, het is de oude gedaante verlaten en een nieuw be- 
staan aanvangen. Daarom behoeven wij niemand te beklagen die sterft, 
indien hij werkelijk weet dat zijn sterven megontju is. Dan is de angst 
voor het sterven weggenomen. 
Zo kan het gebeuren dat je een woord als nieuw hoort. Ik noem het sum- 
baas woord maringit, dat koel betekent. Een woord, dat in het sumbaas 
godsdienstig leven een belangrijke plaats inneemt. We komen hier ín 
aanraking met de tegenstelling koel-heet, waarbij koel verbonden js 
met heil, heet met onheil. Zo wordt wel van het Evangelie gesproken 
als Zt’? anaringina, het woord dat koel is, dat heil brengt. En in 
aanroepingen, bij onderscheiden gelegenheid gedaan, vinden we bij de 
Sumbanezen meermalen de bede, dat aan de betrokkenen zal worden gege- 
ven een plaats ndonga w'e maringi, te midden van het koek water ,d.w.z. 
ver van alle dreiging en gevaar. Herhaalde malen heb ik met sumbase 
kennissen gesproken over de inhoud van datgene wat ze "koel" noemen, 
wat dit voor hen zegt. Een van hen antwoordde daarop: Wanneer wij vra- 
gen om wat koel is dan vragen we 

dat gedije de rijst, welig groeie de mais; 

dat de kippen leggen, cat de varkens werpen; 

leggen de kippen, dat het goede eieren zijn, 

werpen de varkens, dat het schone jongen zijn; 

dat er spijze zij in overvloed, rijkdom hoven mate; 

dat gekromd zijn de sporen van de haan, uitgroeien de tanden van 

het varken; 


dat uitkome mijn naam, bekend worde mijn roem. 
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In beeldende woorden werd hier gesproken van de levenswelstand van de 
Sumbanees, van een leven zonder de dreiging van gebrek en honger, van 
kinderzegen, de goede eieren en de schone jongen, van hoge leeftijd, 

de gekromde sporen en uitgegroeide tanden, van aanzien in de samenle- 
ving. En nu gebeurt het dat men verstaat, dat iemand alles kan missen 
wat onder de Sumbanezen als maringi geldt en dat toch van hem of haar 
kan worden gezegd namaringingge tutuna, zijn deel is koel, hij heeft 
deel aan het heil. Maar ook omgekeerd, dat het kan gebeuren, dat ie- 
mand heel deze sumbase wereld gewint en dat toch van hem geldt na- 
mbangatawe pandouna, zijn plaats is in de hitte. En waar dit wordt 
verstaan is het woord maringi van nieuwe inhoud vervuld en wordt in de 
taal de overwinning van Jezus Christus gehoord. 

Ik keer nog eens terug naar het woord mate, dat ook in het sumbaas 
sterven betekent. Meermalen heeft men ons gevraagd: Wanneer iemand 
christen wordt, behoeft hij dan niet te sterven? En als we dan daarop 
antwoordden dat allen door deze poort van de dood hadden te gaansheeft 
men wel gezegd: Wanneer dit zo is, wanneer het sterven voor allen 
geldt, dan heeft het ook geen zin christen te worden. Er ligt een waar- 
heid in dit woord. Want wat voor de dood blijft staan kan het fundament 
van ons leven niet zijn. Daarom hebben we later gezegd: Inderdaad ,wie 
Christen wordt sterft niet. Ja, het lijkt wel zo, maar zo hijziende 
zijn wij mensen nu eenmaal hier in de wereld. Maar hier is wat wij 

mate noemen in werkelijkheid de weg tot het leven. 

Nu, dat heeft men in Rara, een gemeente in West-Sumba, wonderlijk ver- 
staan, Gedurende enige maanden waren ziekte en sterfgevallen voorge- 
komen juist binnen de kring van de christelijke gemeente. Alsof daar 

in het bijzonder gevaar dreigde. Toen hebben heidense familieleden bij 
hun christelijke verwanten aangedrongen op terugkeer tot de vroegere 
gemeenschap,die zij hadden verlaten. Maar deze christenen hebben dit 
afgewezen: "Wij zijn geen christen geworden om niet te hoeven sterven, 
maar om te kunnen sterven”. Dood, waar is uw prikkel; waar uw overwin- 
ning? Hier is mate geen mate meer; hier is dit woord vanuit de overwin- 
ning van Jezus Christus vervuld. 

Zo wordt in deze taal met schijnbaar dezelfde woorden gezead, wat daar- 
in vroeger niet gezegd werd; zo spreekt ze van nieuwe dingen. 
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LUCAS 2 IN HET SUMBAAS 
Onlangs heeft prof. Schippers in het Amsterdams Kerkblad van 17 oktober 
1958onze aandacht gevestigd op het bekende ‚maar niet minder merkwaar- 
dige feit, dat het ene evangelie door de verschillende evangelisten, 
telkens op eigen wijze wordt verkondigd en dat de onderscheidenheid 
van uitdrukking, die we tegenkomen, samenhangt met de bedoeling de bood- 
schap zo over te brengen, dat ze verstaanbaar is voor hen die de bood- 
schap moeten horen. Het is een opmerkelijk feit, schrijft hij, dat de 
Heilige Geest blijkbaar meer hecht aan een goed verstaan dan aan een 
"letterlijke" weergave, die onbegrijpelijk zou blijven. 
Het éne evangelie gaat toch in in de onderscheidenheid der vele talen. 
Alle volken moeten tot discipelen gemaakt worden van Hem wien alle 
macht gegeven is. En het is een opmerkelijk ding, dat, wanneer we ho- 
ren van de êne grote schare die uit alle volken vergaderd is, deze in 
zijn onderscheidenheid ook wordt genoemd met het woord "talen", een 
grote schare uit alle volk en stammen en talen en natiën. Blijkbaar is 
dit geen onverschillige zaak maar hebben we hier te doen met een gel- 
dend en erkend onderscheid. 
Wanneer toch het evangelie ingaat in een andere taal, gaat het in in 
een andere wereld van voorstellingen, onderscheidingen en gedachten, 
die nooit in de ene en in de andere taalelkaar geheel dekken. Hier is 
steeds verschil in omgrenzing. Wanneer wij bijv. "huis" zeggen dan is 
dat iets anders dan het sumbase woord uma, al moet ik het daarmee ze- 
ker “vertalen”, en dat raakt niet alleen de huisvorm, maar heel de 
plaats en betekenis die deze uma en dit huis in heel het leven van hen 
en van ons inneemt, Als we in Marcus 4:21 lezen: “De lamp komt toch 
niet om onder de korenmaat of onder het bed gezet te worden", dan 
wordt door dit woord "lamp" bij een Sumbanees iets anders gewekt dan 
bij ons en samen verschillen we dan weer van de lezers van het griekse 
evangelie. Hier is een ruimte van onderscheid, die met de verscheiden- 
heid der talen als zodanig is gegeven en die ook tot de op zich zelf 
staande "woorden" niet is beperkt. 
Vanaf het eerste moment dat ik een sumbaas woord gebruik in de verkon- 
diging van het evangelie klinkt dat evangelie in een andere wereld en 
wordt mee uit die wereld verstaan. En nu geldt enerzijds dat vanaf dat- 
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zelfde moment in een sumbaas woord als een nieuwe kiem gelegd wordt, 
die een nieuwe beweging in die taal in gang zet en anderzijds dat on- 
ontkoombaar vanuit deze wereld de vorm van de prediking wordt beïn- 
vloed. 

Daar ging dan een gebod uit van de keizer Augustus. Gebod geven we hier 
weer door 147 woord, als we maar bedenken dat în dit 222 woord en 
zaak ten nauwste zijn verbonden; het woord heeft hier het gewicht van 
degene die het woord spreekt. We zeggen dan niet dat het woord "uit- 
gaat", maar dat de keizer Augustus zijn woord doet gaan, d.w.z. hij 
vaardigde een bevel uit. 

Keizer Augustus. Het zou de moeite waard zijn ons eens te realiseren 
welke voorstelling bij ons door het woord “keizer” wordt gewekt en 
hoe de inhoud van dit woord al naar de plaats waarop we staan kan wor- 
den vervuld en ontledigd. Ook om ons eens af te vragen hoe Theophilus 
en de eerste lezers van Lucas ' evangelie dit woord hebben verstaan. 
Maar wanneer we keizer weergaven met hangandjt zijn we allereerst 
binnen de grenzen van de sumbase wereld. We hebben getracht die grens 
te verwijden door te vertalen de grote hangandjt, een bepaling die in 
het sumbase taaleigen bij hangandjt niet voorkomt. Nu spreekt het van- 
zelf dat deze grenzen anders komen te liggen al naar mate die bijv. 
door onderwijs en catechesatie zijn verwijd. Maar met hangandjt zijn 
we ver van de praal van het keizerlijk hof en ver van de uitgestrekt- 
heid van een heel de bekende wereld omspannend rijksgebied. Hier 
spreekt allereerst de verbondenheid met en de eerbeid voor de oudste 
vertegenwoordiger van het oudste "huis" van de voornaamste onder de 
verwantengroepen die een bepaald sumbaas woongebied bewonen; de tna 
ama, de moeder (en) vader, die het geheel van de ana alli, de“onder- 
danen" omvat, ze samenbindt meer dan dat hij hen bestuurt. Dat naar 
zijn bevel “de gehele wereld” zal worden beschreven verruimt op zich- 
zelf nog niet de omvang van het gebied van de hangandji. Want hetzij 
we uitgaan van "wereld" of van "rijk" we zullen moeten weergeven met 
het ene woord tana, dat aarde, grond, land kan betekenen, maar gezegd 
van hangandjt toch allereerst de gedachte wekt aan het gebied waarin 
hij als hangandji wordt erkend. 

Ik ga niet in op het woord "beschrijven". We hebben vertaald, dat alle 
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naam moest worden opgeschreven, iets wat in “de nieuwe tijd" sinds de 
komst van de "vreemden" mentg Sumbanees bij onderscheiden gelegenheid 
heeft meegemaakt. Maar daarvoor gaat hier teder naar zijn eigen stad, 
dat wil zeggen de plaats van zijn afkomst, zijn paraïng zegt men ín 
Oost-Sumba. Het is wel onmogelijk het woord, dat wij in het nederlands 
door “stad” weergeven anders te vertalen dan met dit parating, maar 
daarmee is een uitgesproken ander geheel van voorstellingen verbonden 
dan voor ons met het woord stad. Want de paraïng is het stamdorp, het 
dorp waarin de “grote” huizen te vinden zijn, vroeger door een bekend 
voorvader gebouwd. Grote huizen zijn het niet vanwege hun grote afme- 
tingen, maar huizen die een belangrijke functie hebben in het maatschap- 
pelijk leven. Tevens huizen, die het ontmoetingspunt vormen voor al 
degenen die vanuit dit huis afkomstig zijn, wanneer zij bij bijzondere 
gelegenheden daar samenkomen. En voor een Sumdanees schijnt het ver- 
band wel geheel duidelijk, wanneer wordt verklaard dat Jozef optrok 
naar de stad, de paraing van David, de grote voorvader, omdat hij uit 
het huis en geslacht van David was. De woorden voor huis en geslacht 
liggen in het sumbaas als het ware gereed. Want het woord voor huis, 
uma, kan inderdaad dienen waar wij van woning spreken, maar wordt te- 
vens gebruikt om aan te duiden allen die in mannelijke linie van de 
voorvader, wiens naam aan dit huis verbonden is afstammen. Dit "huis" 
is dan weer een onderdeel van een verwante groep van ruimer opvatting 
evenals het “huis” door afstamming in mannelijke linie bepaald. Met 
het gebruik nu van de hier vanzelf aangewezen woorden "huis" (uma), 
"geslacht" (kabihu) en “stad” (parating) is heel het gebeuren dat in 
het begin van Lucas 2 wordt meegedeeld voor een Sumbanees verstaan- 
baar, het is gevat in een geheel van onderscheidingen, die hem eigen 
zijn, het heeft min of meer een sumbase kleur gekregen. 

Wordt nu Bethlehem genoemd als de paraing, de stad van Jozef - en de 
verklaring în zijn afkomst uit het huis (uma) en het geslacht (kabihu) 
van David bevestigt dit - dan kan Nazareth Jozefs paraïng niet meer 
zijn. Ieder heeft slechts één paraing, de plaats van zijn afkomst, 
waarheen hij bij bepaalde gelegenheden terugkeert. Maar het kan zijn 
dat men woont in een ander "dorp", een andere nederzetting, die echter 
niet zijn paraing maar zijn kotaku heet. En zo gaat Jozef van de 
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kotaku Nazareth naar de paratng van David, die Bethlehem heet, omdat 
hij uit het huis (uma) en het gesjacht (kabihu) van David was. 

Komt een Sumbanees hier met zijn onderscheidingen klaar? Het lijkt zo 
en wanneer een Sumbanees de sumbase weergave van Lucas 2 leest of 
hoort lezen kan hij de indruk krijgen van een hem gewende en vertrouw- 
de wereld. Maar toch is hier een wonder ding. Hoe in de wereld is het 
bestaanbaar, dat Jozef în de stad (paraing) van David, die dus voor 
Jozef de eigen parang moet wezen, waar hij zijn "huis" zijn uma zou 
moeten hebben waar hij vanzelfsprekend thuis hoort, niet tot dit eigen 
huis gaat? Waarom tracht Jozef een plaats te vinden in een "herberg" 
in de "stad" waarin toch zijn "huis" moet te vinden zijn. Afgezien 

nu van het feit, dat er in de herberg voor Jozef en Maria geen plaats 
blijkt te zijn, moet iemand die uit het huis en het geslacht van David 
is een onderkomen zoeken in een herberg? Dit is bepaald niet sumbaas. 
En zo brengt wat in vers 7 wordt verhaald het gehele vertrouwde beeld 
in beweging. Sumbaas? Ja, de gebruikte woorden wekken onontkoombaar 
voorstellingen die gefundeerd zijn in het sumbase leven. Maar werke- 
lijk sumbaas is het niet. Dat vreemde woord "herberg" verstoort het 
vertrouwde beeld. Eem sumbase paraing heeft geen"herberg"; heeft geen 
specifiek logeerverblijf en de weergave van dit woord moest dan ook 
wel worden georiënteerd naar een niet oorspronkelijk sumbaas gegeven, 
het huis voor overnachting waar een doortrekkende "vreemde" thans ook 
op Sumba verblijf kan vinden. 

Eigen en vreemd, vreemd en toch eigen, het geldt in de verwoording van 
het evangelie in veel wezenlijker zin dan daar waar het spreekt in de 
Onderlinge afstand en verbinding van twee mensenwerelden zoals ze in 
hun taal uitdrukking hebben gevonden. Dit evangelie is ons zo eigen 
dat daarvan in mensenwoorden en in menselijke taal kan worden gespro- 
ken en het is zo vreemd dat het in geen mensenhart is opgekomen en dat 
geen enkele taal uit eigen vermogen hier zegt wat gezegd wordt en moet 
worden. 

Daar is de boodschap van de engel, de ene arote vreugde waarbij elke 
andere vreugde klein is. En we hebben een sumbaas woord voor blijd- 
Schap en vreugde en we spreken van ndeta ate, verhoogd van lever 

(denk aan ons hartverheffend), vreugde is onze levenshoogte. De vorm 
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ligt gereed, maar wat gevoel je je onmachtig om dit woord te laten 
spreken van deze wondere blijdschap die al ons denken overtreft. Hier 
is de Heiland, de Redder geboren en we spreken van Mapamdnang, hij die 
doet ontkomen(zo in Oost-Sumba) of van Tjanggu Lizu, de loskoper als 
in West-Sumba. Hier is de uitdrukking ontleend aan de vroeger zo beken- 
de situatie dat een verwant în handen van een vijandelijke groep was 
gevallen of dat een schuldenaar onder beschikking was gekomen van een 
schuldeiser. Dat is voor een sumdaas oor te verstaan. Maar weet hij 
daarmee ook hoe machteloos we gebonden zijn en dat geen "verwant" maar 
dit kind komt om ons vrij te maken? 

Zelfs wanneer Jozef regelrecht had kunnen gaan naar zijn eigen huis 

in zijn eigen stad, dan was daarmee nog niet gezegd dat er in dit huis 
in deze stad, in deze paraïng, voor dit kind plaats was. En het wonder 
van de verwording en vertaling van het evangelie, het woord van God in 
woorden en talen van mensen, overgebracht door hen die zelf machteloos 
zijn dient op voor ons onbegrijpelijke wijze dit wondere werk, dat dit 
kind plaats ontvangt in uma en paraing en dat de lever wordt verhoogd 
om de ontkoming die is bereid, Het dient alles de vreemde boodschap in 
de eigen sumbase vorm. Evangelie, Itt engge, woord van blijdschap zegt 
men in West-Sumba; dit woord van blijdschap is UZ mânang woord van 
ontkoming en overwinning zegt men ín Oost-Sumba. Een kracht Gods tot 
zaligheid. 
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OVER DE WEERGAVE VAN PNEUMA in de vertaling van het Nieuwe Testament 
in de taal van Oost- en die van West-Sumba (resp. Kambera en Wewewa) 


Voor de weergave van het griekse woord pneuma daar waar dit spreekt 
van de Geest, de Heilige Geest, de Geest Gods, de Geest des Heren, is 
evenals in verschillende andere indonesische talen (Sawu, Bare'e, 
Sa'dan, Mori) het woord gekozen dat in de eerste plaats "adem" bete- 
kent, kamb. ngahu, wew. ngau. Gebruikt als weergave van de Geest kun- 
nen deze woorden worden verbonden met een persoonslidwoord £, kamb. 

t Ngahu, wew. Ngjau (met incorporatie van de i). De voorstellingen met 
blazen en adem verbonden geven enig hechtingspunt voor de vulling van 
deze woorden met een nieuwe inhoud. Zo kent men verlenen van kracht en 
effect door middel van blazen. In een van de Sumbaspraakgebieden kent 
men een uitdrukking voor wichelen die betekent "het touw beblazen". 
Voordat men toch het orakelsnoer bespreekt brengt men het bij de mond 
en blaast er op; de aanroeping begint met fuuuu.... mowala. 

In Oost-Sumba blaast men bij het afscheid nemen in de hand van iemand 
die vertrekt; men blaast op een steen waarmee men wil gooien om het 
raken te verzekeren. De relatie tussen ngahu en àtalu of mbiha mendi 
(ngau en pavêzi) tussen pneuma en dynamis is niet vreemd. Dat de woor- 
den ngahu en ngau aangewezen zijn voor de weergave van pneuma in 
plaatsen als Luk. 8:55, Matth. 27:50, Luk. 23:46, Joh, 19:30, Hand. 
1:59, 2 Thess. 2:8 spreekt vanzelf. 


1. Ndewa 


Een enkel woord moet gezegd aangaande sumb. ndewa (kamb. en wew.), dat 
o.m. wordt gebruikt tot weergave van psyche en ook enkele malen de 
weergave is van pneuma. De beslissing is tussen deze beide woorden ge- 
vallen. De meervoudsvorm van ndewa vinden wij in het Sa'dans deata 

en de betekemssen daarvoor opgegeven zijn ook die van het sumb.ndewa, 
levenskracht die alles bezielt, de levenskracht in de mens, ziel, god. 
Ndewa is datgene in de mens waardoor hij is zoals hij is; door iemands 
ndewa is zijn aard en voor een belangrijk deel ook zijn lot bepaald. 
Met ndewa memanawe, zo is nu eenmaal zijn ndewa wordt iemands gedrag 
verklaard en verontschuldigd. Het kan de waarde hebben van een, we zou- 
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den zeggen, onpersoonlijke macht, die over iemands leven beslist, zijn 
lot, zowel in gunstige als in ongunstige zin. Ndewa in parallelisme 
met ura pees, ader, vezel, tekening bijv. van de lever bij leverschou- 
wen, kan dienen tot weergave van ons "lot". Van de overlevende partner 
van een echtpaar zegt men natalwwe ndewana, zijn (haar) ndewa heeft 
overwonnen, was de sterkste, wat de gedachte wekt van een zekere ri- 
valiteit in de huwelijksverhouding; bij een “goed huwelijk" d.w.z.een 
verbinding die met zegen d.i. welstand wordt bekroond, kinderzegen en 


materiële welstand, zegt men apanera ndewana, hun ndewa is gelijk, "ze 
passen bij elkaar”. Pandewa zegt men van iemand van bijzondere ndewa, 
die zich op een of andere wijze onderscheidt in de kring van zijn 
volksgenoten, wiens woorden en verwachtingen bijv. blijken uit te ko- 
men. Ook niet-mensen hebben hun ndewa, bijv. de have en bezittingen, 
ndewa pote ndewa wolo, de ndewa van rijkdom en bezit, die bij een van 
de vier huispalen plaats van verering en versterking heeft. Een meer 
persoonlijke klank heeft ndewa in een verbinding als ndewa tana, aard- 
geest, ndewa wâno, dorp-geest. Men ziet de ndewa van de gestorvenen in 
de droom. Het Sawu-equivalent deo kan men weergeven met godheid. 

Ndewa is gebruikt als weergave van pneuma bijv. in wew. Rom. 11:8 in 
de vertaling van de verbinding pneuma katanuxeoos, nl. ndura ndewa, 
slaperigheid van ndewa; het is gebruikt als weergave van psyche in 
Luk. 1:46 (wew.); het met ndewa vaak in parallellie voorkomende ura 

is hier weergave van pneuma. De weergave ndewa is ook gevolgd waar 
pneuma staat naast aggelos in Hand. 23:9 (kamb. en wew.). 

Pneuma wordt verder niet door ngahu(ngau) weergegeven in alle gevallen 
waar sprake is van boze geesten, pneuma al of niet verbonden met po- 
nêron Of akatharton. Zonder uitzondering wordt dan in kamb.wândt, in 
Wew. zora gebruikt, al of niet van een nadere bepaling voorzien. 


Ce a aE D a e 


Evenwel het constant gebruik van Ngahu(Ngau) daar waar van de Geest 
van God sprake is heeft zijn consequenties voor het gebruik van ngahu 
(ngau) ìn ander verband, ook dear bijv. waar sprake is van het pneuma 
van de mens. In een bepaalde context is dan dunkt me aan het gebruik 
van ngahu(ngau) moeilijk te ontkomen en dat afgezien van de vraag of 
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dit woord thans in het sumbaas in dergelijk verband en in deze zin 
voorkomt. Op grond van de vertaling van pneuma tou theou met na Ngahu- 
na t Ala (kamb.) Ngauna 'jAla (wew.) in 1 Kor. 2:1lb is in 1la de 
weergave van pneuma tou anthroopou, het pneuma van de mens met na nga- 
hu wikina na tau (kamb.), ngauna na atapi'a (wew.) aangewezen. Doet 
men dit niet dan wordt de congruentie tussen de beide vershelften ver- 
broken. Dat wil zeggen, ik gebruik de op zichzelf mogelijke verbinding 
na ngahuna na tau, de adem van de mens, maar nu in een verband dat van 
weten door deze ngahu spreekt, een verband dat aanvankelijk voor Sumba 
vreemd is. 

In 1 Joh. 4:6 vraagt de weergave van to pneuma tès alêthetas door Ngau 
pandounawe abta (wew.), letterlijk: de Adem (Gods) die de zetel der 
waarheid is, die van pneuma tès planês met ngau atilira, de ngau, die 
afwijkt van de rechte weg. En weer hebben we te doen met voor het 
sumbase oor vreemde verbindingen. Vertalen we in 1 Kor. 2:12 to pneuma 
to ek tou theou met na Ngahu na mawelingu lat Ala(kamb.), de Adem, die 
van God afkomstig is, dan brengt dit met zich het gebruik van ngahu 
(ngau) in de verbinding ngahu pinu tana, wereld-adem, voor pneuma tou 
kosmou. In Rom. 8:15 is pneuma hutothestas, de Geest van het zoon- 
schap, weergegeven met £ Ngahu paana wângu (kamb.), de Ngahu waardoor 
men kind is of wordt; daarmee corresponderend is de vertaling van 
pneuma douleïias, geest van slevernij, ngahu paatangu, slaven-ngahu. 
Het wewewaas leest hier: de ngau, die gij hebt ontvangen is niet van 
slaven-gezindheid (nda napaate paangukingge)maar gij hebt ontvangen 

de Geest (de Adem) die de kindsgezindheid wekt (ate paana)zodat wij 
roepen: Abba, Vader. 

Vanuit dergelijke verbanden d.w.z. vanuit de voorstelling van na Nga- 
huna t Ala als de Adem Gods, moet dan het gebruik van ngahau (ngau)ook 
elders worden toegelicht. Zo hebben we in 1 Joh. 4:1, zij het niet 
zonder aarzeling het gewaagd in de waarschuwing mè panti pneumati pis- 
teuete, pneuma weer te geven met ngahu(ngau).Ook in de Sa'dan-verta- 
ling wordt hier zonder meer penaa, de geregelde weergave van pneuma, 
gebruikt. Dat wil zeggen, vanuit het opnemen van č Ngahu (Ngjau) als 
voertuig voor wat met to Pneuma is gezegd en het geregeld gebruik 
daarvan waar van de heiliae Geest en de Geest van God sprake is, die- 


213 


nen de woorden ngahu(ngau) ook in ander verband te gaan spreken. 

Dit is een wat andere kwestie dan ons nu bezig houdt, al hangt die 
daarmee wel samen en interesseert me die als vraag van methode. Onze 
vraag is nuechter niet hoe de woorden ngahu({ngau) in verschillende 
verbanden tot hun inhoud zullen komen maar eerst of we in die “andere 
verbanden" steeds pneuma door ngahu(ngau) zullen weergeven. Om een 
grens aan te geven - al blijft hier discussie mogelijk - hoe vertaal 
ik pneuma, afgezien van de plaatsen waar sprake is van boze geesten, 
daar waar de N.V. "geest" leest in onderscheiding van "Geest", waarbij 


het inzonderheid gaat om het pneuma van de mens. 


3. Pneuma van Jezus Christus 

Aan een aantal plaatsen waar sprake is van het pneuma van de mens doe 
ik voorafgaan die waar sprake is van het pneuma van Jezus Christus. 
Behalve in de reeds genoemde plaatsen Matth. 27:50, Luk. 23:46, Joh. 
19:30 is er in de evangeliën enkele malen sprake van het pneuma van 
Jezus, nl. Markus 2:8, epignous toot pnewnati, Mark. 8:12, anaste- 
naxas toot pneumatt, Joh. 11:33, enebrimêsato toot pneumati, Joh.13:21, 
etarachthè toot pneumati. In al deze plaatsen is in het kamb. pneuma 
niet weergegeven door ngahu maar door ett (la etina, in zijn binnenste, 
in zichzelf); zo door ate in het wew., alleen heeft dit in Mark. 8:12 
een weergave waarin het woord ngau voorkomt, maar in de betekenis 
adem. 

Van het pneuma van Christus is sprake in Rom. 1:4 en 1 Petr. 3:18. In 
Rom. 1:4 staat kata pneuma tegenover kata sarka, in 1 Petr. 3:18 pneu- 
matt tegenover sarki. In beide plaatsen spreekt het verband van de 
openbaring van dit pneuma in de overwinning van de dood en in Rom.1:14 
wordt het gekwalificeerd door de gen.hagtoosunês;shet is geheel pneuma- 
tisch gevuld. Vanuit de weergave van to Pneuma met Ngahu(Ngau)kan hier 
niet anders dan ngahu(ngau) worden gebruikt, zozeer zelfs, dat men kan 
vragen of hier niet eer Ngahu(Ngau) op zijn plaats zou zijn. 

In 1 Kor. 15:45 wordt niet gesproken van het pneuma van Christus, maar 
wordt van de tweede Adam gezegd, dat deze is geworden tot pneuma 
zooopoton. Ook hier spreekt het verband van de overwinning op de dood. 
Men moet hier denken aan wat gezegd wordt in 2. Kor.3:17, 18, waar de 
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nauwe betrekking tussen Christus, de Here, en de Geest wordt gevat in 
de uitspraak ho de kurtos to pneuma estin, de Here nu is de Geest. Ook 
hier is de weergave van Pneuma met ngahu(ngau) de aangewezene. 

In dit verband noem ik‚al gaat het daar niet over het pneuma van Chris- 
tus, Joh.6:63b,de woorden,die ik tot U spreek zijn geest en zijn leven. 
Het verband wijst onmiddellijk terug op 63a,de Geest is het die levend 
maakt. Grosheide (Johannes 1.blz.482)herinnert ook hier aan 2 Kor.3:17: 
“Wat door pneuma is gewerkt en dus een pneumatisch karakter draagt, 
wordt zelf pneuma genoemd". “Wat een pneumatisch karakter draagt"daar- 
aan hebben we ook bij de vertaling gedacht.Enerzijds wijden we geen 
distantie stellen waar de tekst de verbinding zo direct en zo hecht 
legt; rêmata enerzijds en pneuma en zooé anderzijds zijn hier zo op 
elkaar betrokken,dat een andere verbinding licht aan de inhoud kan te- 
kort doen.Toch kwam hier(evenals bij Joh.3:6b)de vraag op of we zouden 
mogen vertalen napapata ngaundi, ze zijn van ngau-aard.Daarbij zal 
ngau(ngahu)voor het oor van een mens van Sumba allereerst de gedachte 
aan adem wekken.Daartegen is ook geen bezwaar.In dergelijk verband 
spreekt sterk het voordeel van de keuze van ngakhu(ngau)boven ndewa. 

De woorden van Christus zijn een levenwekkende adem.Zouden we dat mo- 
gen vertalen:De woorden die ik tot u spreek zijn een levenwekkende adem? 


Vóór de vermelding van enkele plaatsen waar sprake is van het pneuma 
van de mens is nog te noemen 1. Kor. 6:17, ho de kolloomenos toot ku- 
rioot hen pneuma estin(SC. syn. autoot, Grosh.Comm. blz. 218). Ook 
hier verwijst Grosheide naar 2 Kor. 3:17: “De verheerlijkte Heiland 
is de adem der nieuwe bedeling, de geest die deze bedeling bezielt" 
(een ontmoeting în een zin van adem, geest, ziel). Kamb. heeft hier 
vertaald nakahau ngahu dânja, is van een ngahu (adem, geest)met Hem, 


en evenzo wewewa nakata ngau dengant. 


4. Pneuma van de mens 


Ten aanzien van pneuma gebruikt in betrekking tot de mens kan dunkt 
me worden onderscheiden tussen een concreet algemeen menselijk en een 
pneumatisch gebruik van het woord pneuma. Het laatste kan het eerste 
zo doordringen dat met ngahu(ngau) indien mogelijk moet worden weerge- 
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geven. Zelden is de tweede inhoud geheel afwezig, deze klinkt mee ‚maar 
brengt niet noodzakelijk tot gebruik van ngahu(ngau) waar een andere 
idiomatisch vertrouwde weergave zonder bezwaar kan worden gevolgd. Ik 
denk in dit verband aan Joh. 3:6b. De betrekking tot to Pneuma kwali- 
ficeert zo totaal, dat met pneuma wordt geprediceerd: .... en wat uit 
de Geest geboren is is geest; pneuma, ngahu,ngau is daarvan de bepa- 
lende kwaliteit. Het zou mogelijk zijn ook hier letterlijk te verta- 
len en het is zeker niet zonder bedoeling dat de tekst zo radicaal 
spreekt. Een van ce leden van de leescommissie stelde zonder meer ‚dat, 
waar we letterlijk londen weergeven, d.w.z. de taal formeeì de mogelijk- 
heid biedt, wij, ook al is de verbinding van ongewoon zware inhoud en 
van ongewende vorm, letterlijk moeten vertalen. Sterker nog dan bij 
Joh. 6:63 kwam hier echter de vraag naar voren of we niet mogen ver- 
talen naar de zin en bedoeling van dit woord. Doen we daaraan tekort 
wanneer we een van de gestelde mogelijkheden zouden volgen en verta- 
len napapata ngauna, ìs van geest-aard, van deze Adem doortrokken; 
zijn en wijze van bestaan zijn door to Pneuma, na Neahu(Ngau) bepaald. 
Het geldt dus radicaal, dat het leven van hen die uit de Geest gebo- 
ren zijn pneumatisch is. Dit neemt echter niet weg, dat van het pneuma 
van deze mens gesproken kan worden in algemeen menselijke zin, ook al 
functioneert deze mens in al zijn verhoudingen niet zonder pneumati- 
sche kwalificering. Daarom hoeft men niet steeds door ngahu(ngau) weer 
te geven. 

Reeds was sprake van het pneuma van de mens in 1 Kor. 2:1la en we heb- 
ben hier op grond van het verband met 11b ook het menselijk pneuma 
weergegeven met ngahu(ngaus. Dit betekent echter niet dat we pneuma in 
Hand. 17:16 parooruneto to pneuma autou, waar sprake is van het pneuma 
van Paulus, met ngahu(ngau) moeten weergeven. We hebben hier kamb.et, 
wew. ate gebruikt evenals in Hand. 19:21, waar de N.V., ehteto en toot 
pneumati weergeeft met “nam zich voor". Hetzelfde geldt van 1 Kor, 
16:18, 2 Kor. 7:13, verkwikking van geest en 2 Kor. 2:13, heb ik geen 
rust gehad voor mijn geest. Hier beslist het sumbaas idioom. 

Uit de Evangeliën zijn de volgende plaatsen te noemen: 

Matth. 5:3, hot ptooehot toot pnewnatt. Bode vertaalt hier met rendah 
hati, nederigen van hart, waardoor het woord "arm" verloren gaat wat 
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in verband met Luk. 6:20 bepaald een verlies is. “Kabar Batk" neemt 
het woord arm weer op in de weergave jang papa djiwanja. Wij hebben 
vertaald apäândengge ndengona (wew.; kamb. mut.mut. idem), die weet 
hebben van hun armoede, (cfr. Comm. Grosheide 2e dr. blz. 66: “arm van 
geest of naar hun geest, dat is tevens in eigen schatting"). 

Matth. 26:41 (Mark. 14:38) to men pneuma prothumon. In de tegenstelling 
met hè sarks ìs pneuma hier te verstaan als door to Pnewna bepaald 
menselijk pneuma. In dit verband hebben we weergegeven met ngahu. 

In Lukas 1:15 wordt gesproken van Johannes, die met de Heilige Geest 
vervuld zal zijn van de schoot zijner moeder aan. Hij zal voor zijn 
aangezicht uitgaan en pnewnatt kat dynamei!'Eltou. In kamb. is hier ge- 
bruikt een afleiding van ngahu nl. pangahungu, een ngahu hebben als, 
in wew. een overeenkomstige afleiding van ate. Toch is gezien het ge- 
hele verband te overwegen of niet ook in wew. een afleiding van ngau 
zou moeten worden gebruikt. Waarbij niet te vergeten is, dat momenteel 
de nu gevolgde weergave voor de lezers meer sprekend is. 

Lukas 1:80 zegt van Johann&s ekratatouto pneumati, wat Greijdanus ver- 
staat van Johannes' geestelijke groei naar denken en willen en heel 
zijn innerlijk bestaan. In die zin hebben we indertijd vertaald en 
leest wewewa äti2ngge mândungo atena, hij werd steeds vaster van bin- 
nenste. Màndungo ate, stevig van hart, levers,binnenste wordt gezegd 
van iemand van vaste levenshouding. De N.V. vertaalt hier: En werd ge- 
sterkt door de Geest en meent dus dat pneuma niet slaat op het pneuma 
van Johannes. Eventueel kan de Lukas-vertaling naar deze opvatting 
worden gewijzigd. 

Hoewel hier niet gesproken wordt van het pneuma van de mens, dient uit 
de evangeliën nog te worden genoemd Joh. 4:23,24, het woord van Jezus 
tot de Samaritaanse over de aanbidding en pneumati kat alethetat. De 
aard van deze aanbidding zal moeten worden verstaan in verband met 

het begin van vrs. 24, pnewna ho theos en met de vraag van de Samari- 
taanse, zo dus dat deze aanbidding zal zijn overeenkomstig het wezen 
van Hem die ze geldt, niet gebonden aan een bepaalde plaats, maar 
geestelijk en werkelijk (aZêtheiai). We hebben en pnewnati hier weer- 
gegeven met navangawe,, d.w.z. in de aard daarvan door ngau bepaald. 
Wat de gegevens in de brieven aangaat herinner ik aan 1 Kor.2:lla(zie 
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boven). Overeenkomstig het in dat verband gezegde is ook in Rom.8:16, 
auto to pneuma symnartyret toot pneumatt hêmoon, ngahu(ngau)de weer- 
gave in de verbinding pneuma hèmoon. In 1 Thess.5:23 worden naast el- 
kaar genoemd pneuma, psychè, sooma. Psyehè is weergegeven met ndewa 
(wew.) hanangu (kamb.) en pneuma met etifate). Evenzo in de zegengroet 
Gal. 6:18,Filíipp.4:23,Filemon: 25, 2 Tim. 4:22, tenzij we zouden 
mogen vertalen: Zij (is) met ulieden. 

Pneuma' haast sooma vinden we 1 Kor. 7:34, naast sarks 2 Kor. 7:1.Het 
gebruik van sooma de ene maal, van sarks de andere, in verwant verband 
doet wel zien dat het bepaald niet gaat om een soort antropologische 
structuur. In sooma en pneuma evenals in sarks en pneuma is de gehele 
mens bedoeld die in deze wereld sooma en pneuma is. Ook hier is pneu- 
ma weergegeven met ngahu(ngau). 

Een antropologische onderscheiding is evenmin bedoeld in Rom. 8:10, 
een lichamelijk bestaan waarin de dood zou heersen en een geestelijk 
bestaan waarin het leven zou heersen. Midden in de dood is het leven. 
Met sooma en pneuma wordt het geheel van het bestaan van de gemeente 
van Christus naar een bepaald aspect gekwalificeerd, Opmerkelijk is 

to de pneuma zooë, maar het pneuma is leven. Ngahu(ngau) is de hier 
gebruikte weergave. 

In 1 Kor. 14., waar het gaat over de geestes-gaven vinden we pneuma in 
onderscheiding van nous. In de glossolalie wordt wel het pneuma van 

de betrokkene gegrepen en bewogen maar in een activiteit die niet door 
de nous kan worden gevat en verwerkt. Hoe we dat ook hebben te ver- 
staan, de weergave van pneuma is ook hier ngahu(ngau). 

Een en ander zegt niet persé dat we in Rom. 1:9, in de vertaling van 
en toot pneumatt mou OOk ngahu(ngau)zouden moeten gebruiken. Het gaat 
hier, men zou kunnen zeggen “uiteraard” om een dienen dat door to 
Pneuma wordt bepaald (cfr. Philipp. 3:3 hot pnewmati theou latreuontes, 
die door de Geest Gods Hem dienen). Deze dienst heeft betrekking op 
heel Paulus' arbeid in het Evangelie, op gebed en verkondiging beide. 
En toot pnewmati zal betekenen dat hij bij die dienst in het centrum 
van zijn ik en zo met heel zijn leven is betrokken. Idiomatisch kan 

ik hier met ngahu(ngau) nog weinig bereiken, omdat het in deze waarde 
nog op weg is, eerst begonnen is toegeëigend te worden. Een weergave 
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met walt kalaki atenggu (wew.)of la eti dalunggu (kamb.), uit het 
diepst van mijn hart, doet aan het pneumatisch bepaald zijn van deze 
dienst niets af. In deze uitdrukkingen is ook ate(eti) niet zonder 
meer door ngau(ngahu) te vervangen, want de wewewa-woorden spreken 
alleen vanuit de vorm van de concrete lever. Vertaal ik letterlijk 
ngau dananggu,in mijn adem, dan heb ik een verbinding die voor de 
hoorders niet spreekt. 


Ten slotte, enkele malen wordt gesproken van de geest die God ons niet 
en van de Geest die Hij ons wel gegeven heeft, De N.V. onderscheidt 
hier tussen geest en Geest. Zo Ef. 1:17 ...... u geve de Geest van 
wijsheid en van openbaring; maar 2 Tim. 1:7: God heeft ons niet gege- 
ven een geest van lafhartigheid, maar van kracht enz. (cfr. ook Rom. 
8:15, een geest van slavernij naast de Geest van het zoonschap). 

In alle verbanden waar van pneuma door een genitief bepaald gesproken 
wordt als van God gegeven (c.q. niet gegeven hebben we vertaald met 
Ngahu( Ngau) , ngahu(ngau). Daarentegen waar pneuma bepaald door een 
genitief bedoelt een bepaalde wijze van handelen te kwalificeren is 
ateleti) gebruikt, als 1 Kor. 4:21 pneumati prautètos, kamb.ett 
mâdjangu, Wew.ate amadu, zachtmoedig van binnenste; zo eveneens Gal. 
6:1, kamb. kendaru ett, wew. mazalu ate. Hier worden tot deze wijze 
van handelen aangespoord degenen die als pnewnatikot , als geestelij- 
ke mensen, kamb. mapangahu, wew. apangau worden aangesproken. 
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OVER DE WEERGAVE VAN 'HEILIG' 


In de maand april 1936 maakte ik een tocht naar het landschap Mamboru 
en naar de kampung Lenang in het gebied van het zelfbestuurderschap 
Umbu Ratu Nggai. De bedoeling van deze tocht was voornamelijk het ver- 
krijgen van beter Înzicht in de structuur van deze gebieden. In Lenang 
zou nl. het religieus-sociaal verbindingspunt geïegen zijn van de tot 
het zelfbestuurderschap Umbu Ratu Nggai verbonden landstreken. Veel 
laat zich dienaangaande nu nog niet meedelen. Waar ik in het land- 
schap Mamboru goede relaties heb in de persoon van de tegenwoordige 
Zelfbestuurder, is het onderzoek daar allereerst voortgezet. Wij volg- 
den daarbij de methode van kampungbeschrijving, waardoor van elke kam- 
pung gegevens worden verkregen ten aanzien van de verschillende kabihu, 
de genealogische groepen, waartoe de bewoners behoren, en nader in 
elke kabihu van de functie die de verschillende huizen die we daarin 
aantreffen în het geheel hebben te vervullen, indien enigszins moge- 
lijk met de overleveringen waarop de tegenwoordige functie teruggaat. 
Door het opnemen van genealogieën van al de in een henaald huis aange- 
troffen bewoners werd stof verzameld voor onderzoek van de huwelijks- 
relaties in enkele opeenvolgende generaties en voor de bepaling van de 
wijze waarop elk van de bewoners tot zijn plaats juist in dit huis is 
gekomen, Een en ander kan wegens andere werkzaamheden op dit ogenblik 
ntet anders zijn dan materiaalverzameling. Het is mijn bedoeling dit 
verzamelwerk voort te zetten, in de eerste plaats daar, waar ik door 
relaties gemakkelijker toegang heb. 

Etnograf ische gegevens werden verder alleen verzameld daar, waar ze 
zich door bijzondere gebeurtenissen waarmee ik in aanrakina kwam, bo- 
den. Zo bijv. aangaande de marapu kab àla, de bliksem-marapu, naar 
aanleiding van het feit dat enkele karbouwen, die aan de Mori tana, 

de grondvoogd van het landschap Loliína toebehoorden, door de bliksem 
waren getroffen, wat een gevolg bleek te zijn van het kappen van bo- 
men in een kandawu ba, een verboden bos,en aangaande wat in verband 
daarmee is geschied. 

Op een vergadering met school-guru's en evangelisten werd door mij, 
met het oog op de uitgave van het bijbels leesboek voor West-Sumba ge- 
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sproken over de wijze van vertaling van verschillende bijbelse begrip- 
pen. Als voorbeeld moge ik enige mededelingen doen aangaande de groep 
van voorstellingen waarmee ons de vertaling van het woord heilig en de 
afleidingen daarvan in aanraking bracht. 

In de jaargang 1910 van het Zendingstijdschrift De Macedoniër heeft 

Ds. D.K. Wielenga, in een artikel Boomen en Verboden dingen,de vraag 
van de weergave van het woord “heilig” al geraakt. Hij kwam toen tot 
de conclusie, dat één van de beide woorden Aàrít of maringu zou moeten 
worden gebruikt. Niet dat een van die beide zich geheel zou dekken met 
wat in het woord "heilig" in de bijbel ligt uitgedrukt, maar "men zal 
een van deze twee moeten nemen en er dan langzamerhand een juiste be- 
tekenis aan geven" (pag. 135). 

Nu hebben wij in een enkele verbinding ook wel aan het woord maringu 
als weergave van het woord "heilig" gedacht, maar maringu is in het 
zich vormend christelijk spraakgebruik drager geworden van een andere 
inhoud. Het kan als tegenstelling van mbana, warm, gevaar brengend, dus 
met omzichtigheid te behandelen, aanduiden wat koel, niet warm, zonder 
gevaar, dus toegankelijk voor ieder is. Zo zegt men bijv. van de Lii 
Marapu, de geschiedenis der voorvaderen, o.a. dat deze mbana is, dus 
alleen met voorzichtige inachtneming van de juiste vorm en door de 
daarvoor aangewezen persoon kan worden gereciteerd. Men mag ze niet 
behandelen als iets wat maringu, koel, is, als iets waaraan ieder raken 
mag. Meer positieve zin heeft het woord al in een verbinding als 
maringu lima, het koele, de koelte van de hand, bijv. als aan een vrow 
die bij een bevalling geholpen heeft, een gave gegeven wordt voor de 
maringu lima; koel nadert hier de betekenis "heilzaam". En bepaald is 
dit zo waar in de aanroepingen gevraagd wordt om wat maringu is (Wes- 
ten: amaringina). In dat geval duidt maringu (maringina) tegenover 
mbana (mbangata), warm, onheilbrengend, de levenswelstand aan ín de 
ruimste zin.l) 

Zo zijn de woorden maringu (maringina ), koel, verkoeling, heilzaam, 

in gebruik gekomen voor "heil". In het Westen spreekt men bijv. van 

het Evangelie als van de 1i't amaringina, het koele woord, het heil- 


1) vgl. blz. 204 ; voor sumbase tekst: TBG LXXVIII(1938), blz. 126. 
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brengend woord. 

Tot weergave van "heilig" werden tot nu toe verschillende woorden ge- 
bruikt. Zo in het Oosten bijv. het woord maliling of pamaliling.Het 
grondwoord Ziling ken ík alleen in de verbinding met zena s,huis suma Tiling, 
als bijv. het huis van Umbu Luu, waar de maït,de schaduw, en de tunggu, 
het deel, het eigendom, van Umbu Luu worden bewaard, dat we vinden in 
de vroegere stamkampung van het landschap Mangili. De gangbare vertaling 
is “heilig huis'".Wat met ZiZng is gezegd, blijkt nader uit de afleidin- 
gen, bijv.moliling d.i. zowel maliling zijn voor een ander,als: een an- 
der als maliling behandelen. Van twee partijen die voor elkaar maliling 
zijn wordt gezegd dapamaliling,ze zijn maliling ten opzichte van elkaar. 
Dit geldt van jera kawint dàngu lajia mint, schoonzuster, vrouws broers 
vrouw, en schoonbroeder, mans zusters man; tussen rid ana dàngu ama 
jJianu, schoondochter en schoonvader. In hun onderling verkeer is het 
paliit papadjonggaru verboden, dat ze met elkaar in aanraking, zij het 
ock onwillekeurige aanraking komen; paliit papaket 1imangu,met de hand 
jets van elkaar aannemen.Moet de een de ander wat geven, dan moet dit 
toegeschoven, niet met de hand aangereikt worden.Het is paliit kalwnbu- 
tu paparàma mbola, verboden elkaars sirihtas of sirihmandje aan te ra- 
ken; palilt papajgobu verboden op enige wijze gekheid met elkaar te ma- 
ken. En bij menige andere gelegenheid komt uit, dat beide partijen ma- 
liling voor elkaar zijn; bij het vertellen mogen bijv.verteller en 
“antwoorder"(matanggu hema,die moet antwoorden;matanggu djtaja,die 
djiaja,juist zo,moet zeggen,niet in deze relatie tot elkaar staan.In 
dezelfde betekenis als het transitieve maliZling wordt ook gebruikt pa- 
maliling, als maliling beschouwen, behandelen.Hier valt reeds op te mer- 
ken, dat in enkele andere dialecten(Anakalang, Mamboru)in deze relaties 
gezegd wordt dat de ene partij voor de andere eâri (kamb.hâri ) is.In 
ruimer zin wordt maliling (trans.) en pamaliling ook gebruikt van de in- 
achtneming van bepaalde verbodsbepalingen door partijen tussen welke 
overigens de zoëven genoemde verboden niet gelden.Zo geldt het paliit 
patolang, het is verboden te schelden of te vervloeken, ten aanzien 

wan (na, ama, moeder en vader: angu kawint ina, angu paluhu ama, moe- 
ders zuster en vaders broer; pulangia mint kavint, moeders broer en 
diens vrouwsina jera, ana jera, mans schoonmoeder en schoonvader; 
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mamu kija, Vaders zusters man; ina jianus, vrouws schoonmoeder; tussen 
jera lajïta, vrouws broer en zusters man enz. Het is pajtli pajobu ma- 
kaveda, de ouden te bespotten, want ze behoren al bij marapu(naangu- 
ndjaka marapw;straks zouden ze de overtreding vinden en eventueel zou 
het meisje dat spotte met een oude man, de jongen met een oude vrouw 
trouwen. 

De verbodsbepalingen tussen PZ amen ama jtanu strekken zich ook uit 
tot de marapu van schoonvaderszijde. Voor een schoondochter is het 
pajtlt patângaruha da tanggu marapu papajianu, de marapu-voorwerpen 
van schoonvaderszijde te zien, evenals diens pahomba, diens plaatsen 
van verering in de vlakte, of de katoda papajtanu,de schoonvaders-of- 
ferstenen; djàka dangtangu la mbara mata, als ze in haar gezichts- 
veld komen, moet ze de ogen bedekken of het hoofd omhullen. Ze mag 
niet aanraken de kookpot, de lepels, de sirihmandjes,de rijstborden 

en waternappen, die bij de offeraanbieding aan de marapu papjtanu 
worden gebruikt, noch ook het marapu-kapmes of de marapu-lans. Het is 
voor haar palili in, zij het ook onwillekeurige aanraking te komen met 
de sirihtassen en mandjes van de gestorvenen van schoonvaderszijde. 
Ze mag niet schelden cf grof optreden tegen kinderen die dezelfde 

naam dragen als haar schoonvader en schoonmoeder. In al deze verhou- 
dingen is maliling of pamaliling het ten aanzien van de ander in acht 
nemen van de betreffende verbodsbepalingen. 

Het komt mij voor, dat in wna liling de bepaling liling oorspronkelijk 
dezelfde betekenis heeft als het trans. malïling. Het is dus een sa- 
menstelling van dezelfde aard als ata ngândi, een slaaf, die bij het 
huwelijk meegebracht wordt, en betekent: het huis dat te ontzien is. 
We komen de betekenis van ZZling het meest nabij met: om iets heengaan. 
Nader blijkt dit uit het equivalent in West-Sumba, waar de stamvorm 
lelena betekent: om iets heengaan en zo de af stand bewaren tot. Bijv. 
lelena lara, om een weg heengaan, niet de kortste weg nemen, in een 
boog om heengaan, een om-weg maken. Dit kan onopzettelijk zijn, door- 
dat men de kortste weg niet kent, maar ook opzettelijk, wanneer men 
een weg ontwijken wil en dus een om-weg maakt. Verder: lelena panewe, 
om het spreken heengaan, voorzichtig spreken, niet meer uitlaten dan 
men wil, ergens omheen draaien (cfr. Bare'e Zele en lili: nalilimt 
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mpo-mpau, hij heeft het al sprekend vermeden, er omheen gepraat). Als 
zodanig geldt het als synoniem van manggana, zich wachten, oppassen: 
nda nalelekingge (= nda namanggakingge) ba natèkiwe, hij paste niet 
op, gaf zich dadelijk bloot in zijn spreken; of ook: hij hield zich 
niet in, nam geen blad voor zijn mond. Lelekingge mama kaleku ata, 
wees voorzichtig met het pruimen uit de sirihtas van een ander (je 
weet immers niet wat je binnen krijgt). 

Malele: namalele lara, de weg is om, waarvan de afleiding panalele, 
rond doen lopen, mupamalele-lelelena olemu bau panewe, je laat je 
hoorders al maar in een kringetje rond lopen, je zegt ze niet waar het 
op staat, waar je op af wil. 

Zoals men nu om een te bespreken zaak heengaat, kan men ook om iemand 
of iets van aanzien, van betekenis heengaan, men neemt er zich voor 
in acht, is er voorzichtig mee, betoont er respect voor, bijv. lelekint 
marömba, ga wat om mijnheer heen, hetzij letterlijk, ga niet vlak voor 
hem langs, of ook: bewaar de afstand wat, doe niet zo familiaar;Zele- 
kindi màtomu aêri, neem de afstand in acht ten aanzien van je schoon- 
ouders die èri zijn (êrí, equivalent van Oost-Sumba hàrt, hier dus 

in het verband waat Oost-Sumba maliling gebruikt); nda nalelena uma 
marapu naungu pene-pepene mawela awa, hij “omgaat”, ontziet marapu- 
huizen in het geheel niet, hij gaat er zo maar binnen. 

Een enkele maal trof ik aan de afleiding palele, die vormelijk over- 
eenkomt met Oost-Sumba palilZ. In onderscheiding van dit laatste, dat 
veel voorkomt en gebruikt wordt van alle verboden handelingen (het is 
nooit bepaling van een substantief), hoorde ík palele slechts een en- 
kele maal, en wel als bepaling bij een zelfst. naamw., bijv. uma pa- 
lele, een huis, dat te ontzien is. Waar Oost-Sumba pali gebruikt 
zegt men in West-Sumba Znda zarawe, het is niet naar de regel. 

De verhouding tussen genoemde familieleden (Oost-Sumba: panaliling } 
geeft wewewa wel weer met palelena, maar meer met paelana, voor elkaar 
uitwijken, elkaar uit de weg gaan, of pamomona, respect voor elkaar 
betonen, schuw zijn voor elkaar. 

Voor kamb. mailing (trans.), wewewa Zelena wordt elders (bijv.Mambo- 
ru) gebruikt een afleiding van het grondwoord kamb. hinggilu, wew. 
zinggila, mamb. singgila, afgezonderd, afgescheiden. Het grondwoord 
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wordt bijv. gebruikt als iemand wil zeggen, dat zijn woorden (schel- 
den, vervloeking) een bepaalde andere, die mee tegenwoordig is, niet 
betreffen. Bijv. Ainggilumu njunu (kamb.), singgilakamu ka joo(mamb.);, 
met uitzondering van u, u staat er buiten, het raakt u niet; soms is 
het ook te vertalen door “met permissie"; singgila male-lerukani sa 
ni litmu, je woorden zijn ver afgezonderd, raken in het geheel niet, 
gaan ver om buiten wat ik gezegd heb. Kamb. hinggilung, afstand nemen 
ten aanzien van, uit de weg gaan voor; hinggilunja na maràmba, ga 
mijnheer uit de weg. De afleiding pasinggila (kamb. pahinggilu) bete- 
kent "afzonderen" en dit in verschillende zin, o.m. onderscheiden, 
met onderscheiding behandelen, niet algemeen maken, ontzien; ata napa- 
singgtla pungukawu, hij ontziet u (bijv. in zijn woorden) in het ge- 
heel niet; kamb. nda napahinggilu ndokunggau, hij praat maar (hoewel 

u er bij bent) zonder Ainggilwnu njumu te zeggen; uma sârikadai hat, 
nata-tama pandokuka, ata napasinggila pungunggi, dat daar is een uma 
sårt maar hij betreedt het maar zonder meer, hij ontziet het in het 
geheel niet. Met pasinggila wordt hier dus aangegeven de houding die 
men heeft aan te nemen ten aanzien van wat sàri (kamb. hàri) is. Een 
andere richting heeft de causatieve vorm in pahinggi lung (kamb.) pa- 
sanggilana (mamb.), afzonderen voor, ten behoeve van. Zo zegt men van 
de manu ndewa, wet marapu, de kippen en varkens die voor de ndewa en 
marapu zijn bestemd, pahinggilunguha marapu, afgezonderd ten behoeve 
van marapu zijn ze, of ook: tungguda da marapuha, het deel van de 
marapu, aan de marapu toebehorend zijn ze, ze mogen dus niet voor an- 
der doel worden gebruikt. Elders (bijv. in Karera) wordt in dezelfde 
betekenis gebruikt panbanahung, als mbanahu, warm, ongenaakbaar, on- 
aantastbaar beschouwen ten behoeve van; of paêri, èrt verklaren; zo 
in Wewewa. 

Het woord êrt is equivalent van mamb., Anakalang sårt, kamb. enz.hàrt. 
In Mamboru troffen we het aan in de verbinding met tu (wew.tou , kamb. 
tau, mens) ter aanduiding van de personen van welke men in het Oosten 
zegt dat ze pamalilng zijn; verder in de verbinding uma sårt als het 
huis, dat men heeft te ontzien (pasinggila), daar het de woonplaats 

en plaats van aanroeping van marapu is. In deze laatste engere zin, 
wordt èri, sàri, hårt over heel Sumba gebruikt voor wat op een of an- 
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dere wijze met '‘marapu' of andere geestelijke machten in verbinding 
staat,hetzij alszetel,bijv. uma èri,wâno èrt,wazu êri,pari'i èri, kandawu 
ri, mata we'e èrt, @rí-huis, -kampung, -boom, -huispaal, -bos, - 
-bron, enz., hetzij als ten dienste van godsdienstige handelingen af- 
gezonderd, als bijv. nombu èrt, tonda êrt, katopo rt, koba we'e èri, 
Ônga èrt enz. ,èrt-lans, -schild, -kapmes, -drinknap, -etensbord enz. 
Zo ook pamba êri, èrt-sawah, ook genoemd koba we'e, ònga nga'a, drink- 
nap en etensbord, de sawah behorend bij de uma marapu, waar dus de 
rijst wordt verbouwd, die de marapu tot spijs zal dienen. In deze 
laatste verbindingen gebruikt men in het Oosten niet hàri maar marapu, 
dus nimbu marapu, kabela marapu, wurung marapu, làtang marapu, marapu= 
lans, -kapmes, -kookpot, -sawah, enz. Naast hàrt wordt in het Oosten 
ook veel gebruikt mbana, warm, onheilbrengend, daar al wat kärt is ge- 
vaar meebrengt voor degene mapangga hida hàärina die regel en verbod 
daarvan overtreedt. Ook hàrt heeft zo de betekenis van wat met verbods- 
bepalingen verbonden en dus te ontzien is (cfr. mamb. tu sàri). 

Een zaak of persoon kan ook in bepaalde omstandigheden êrí zijn. Zo 
geldt het bijv. van het huis, waarin men voor een zieke medicijn, moro 
gevraagd heeft. De mort moro,de medicijn-heer, deelt na aankomst in 

het huis de regels en verboden van de medicijn mede, najaawe liti la- 
tana. Het kan bijv. zijn, dat de mæo zich niet verdraagt met me, zout, 
(nazudana mei, hij mag zout niet) of mbaku zawu, spaanse peper. Dan 
mag de zieke dat niet gebruiken. Zolang nu de zieke met de moro wordt 
behandeld geldt het huis als èri: men mag daar niets komen vragen 
(bijv. vuur, ligmat, kalk, sirih-pinang); een ander mag daar 's avonds 
niet naar binnen gaan: hij zou toch de moro kunnen tegenkomen (natà- 
boka dènganit moro) en de moro zou zijn kracht kunnen verliezen (nawe- 
dawt moro). Ook een vrouw is gedurende de eerste dagen na haar beval- 
ling, nl. tot het afscheren van het hoofdhaar en het afvallen van de 
navelstreng ri, evenals het huis waar ze verblijf houdt. Anderen ko- 
men er niets vragen en de mensen in huis gebruiken niets wat aan de 
vrouw toebehoort, ze pruimen bijv. niet uit haar sirihtas, of doen 

dit niet dan na eerst gezegd te hebben: Znda kalekukimmwe wou,het zij 
jouw sirihtas niet, of: Znda tit kalekukimwe wo'u, het zij geen sirih- 


tas-ihnhoud, geen sirih-pinang van jouw. 
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Het caus. pahàrt komt in het Oosten niet voor. Wel daarentegen in het 
Westen, paêrt, in êrt-toestand brengen, bijv. van iemand die voor het 
eerst als rato een functie zal vervullen bij de godsdienstige hande- 
lingen. Eerst na dit paêri te hebben ondergaan kan hij de êrZ-voor- 
werpen hanteren en plaats nemen op de katonga èri, het gedeelte van 

de huisvloer, dat èrt is, of in de koro èri, binnen de êri-heining. 
Bij dit purt wordt water geschept uit een mata we'e èri, een êrí- 
bron, welk water dan op de huisvloer bij het slachten van een kip "be- 
sproken" wordt (parengengge li'i we'e, het woord richten tot het wa- 
ter): 


Renge wo'u limbu moro limbu mète, 
ba'a kaori ba'a kangali. 

Ne ba hinawe 
ka naoundawe kamoka wawi, 
ka naoundawe kaoula bòngga, 
ka naoundawe kedu kalämita, 

ndoku — ndènga, 

zaļa dêngana wöto, 

zala dêngana ina, 

zala dêngana loka, 
lòdo mbangata,paringi mbangata, 
kapore pàlaka, paringi rabata, 
ngga'i ka nabiza waingge rato, 
ka namandi waingge konda. 


Hoor gij, groene kolk, donkere bron 1), 
walopening, heiningpoort. 
Nu dan, 
moge uitgaan het varkensgeschreeww, 
moge uitgaan het hondengehuil, 
moge uitgaan diefstal en vergrijp, 
feil en misgaan, 
moge uitgaan overtreding met zuster, 
overtreding met moeder, 
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overtreding met ooms vrouw, 
moge uitgaan de brandende zon, 
de zengende wind, 
de smettende ziekte, 
de bijtende wind, 
opdat door u machtig zij de vorst, 
door u krachtig de bestuurder. 
Nadat zo het water van mogelijke smet gereinigd is, moet de a.s.rato 
daarmee zeven maal zijn mond spoelen, waarbij men hem toespreekt: 


ba wa'ikongge pakazala nga'a 
pakazala enu, 
luba kau lowangge, 
muta kau merangge; 
ka namakaiwiìi kawitara ta wa'i, 
kametingu ta mata. 


Mocht er iets zijn verkeerd gegeten, 
verkeerd gedronken, 

geef het op en spuw het uit, 

braak het uit en geef het over; 

dat weggedaan zij het slijk van de voeten, 
het vuil van het gezicht. 


Vervolgens schrapt men hem met een rietgrasstengel of een stukje bam- 
bu de tong af (ware Lôma), opdat weggenomen worde het giftig slangen- 
speeksel (Zora kaboko) en het jeukend kabota-sap (lakera kabota); 
men reinigt hem de tanden met een tandenstoker, ka nanakaiwt kazala 
nga'as uta pâlaka winu pakedu, aengana kadanga nundu danana, opdat 
weggenomen worde al wat verkeerd gegeten is, resten van gestolen si- 
rih en pinang, die nog mochten zijn tussen de tanden. Daarna wast hij 
zich zeven maal de handen, opdat het vuil van de handen worde wegge- 
nomen en kort men hem de nagels(watowt ku'una ) opdat als nog iets 
van vergrijp (pakazala dekena) onder de nagels mocht zijn, ook dit 
weggedaan worde. Het lichaam wordt hem gewreven met klapperkauwsel;, 


opdat hij gereinigd worde van de tana wekinas ruta longgena, van het 
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stof op zijn lichaam en grassprieten in zijn haar, sporen van eventu- 
ele overtreding. Ten slotte wordt hij verkoeld, met “koele bladeren", 
sprenkelt men op hem een mengsel van klapperkauwsel met karanu(een 
geurig poeder, verkregen door drogen en stampen van verschillende bla- 
deren en wortels), men verkoelt hem men seraibladeren (ringt ro'o ma- 
dawa). Dan zegt men tot hem: ana ratowu, ana kondawu, gij behoort nu 
tot de rato, tot de konda, tot de “vorsten” en "voorgangers", wat in 
dit geval zeggen wil: tot degenen die deel hebben aan het aanzien dat 
aan dit huis, dat een uma rato, ook wel uma marapu is, verbonden is, 
Wat in het Westen paèrt heet, noemt men in het Oosten paratza,van het 
grondwoord matua,oud. Wat oud is, is eerwaardig, het is naar de regel 
en geeft de regel aan. In die zin spreekt men van de tna matua, de 
"moeders", waarbij matua niet slechts op ouderdom ziet, maar op het 
feit, dat deze oude vrouwen van invloed zijn en het voorbeeld voor de 
jongeren in haar levenswijze aangeven, alzo haar eer waardig zijn, 
in dezelfde zin als van de "vaders" gesproken wordt als van de ama 
bokul (bokul, groot). Matua is zo: wat op de rechte wijze, naar be- 
horen geschiedt. Men zegt bijv. namatua na nganguna na hâpana, zijn 
eten en pruimen is matua, het is naar de regel, behoorlijk, hij houdt 
zich daarbij aan regel en verbod; nanatua na laleina, zijn trouwen is 
matua, zijn huwelijk is met inachtneming van alle te stellen eisen 

tot stand gekomen en dus eerbaar (speciaal gezegd van het huwelijk 

met betaling van bruidsprijs). Nu moet degene die in aanraking komt 
met wat hàri of mbana iS, matua zijn; napamatua paku budt wikina, hij 
moet zichzelf matua maken, zichzelf reinigen, zich "heiligen". Bij 

het ZLangaïingu paratu,het met klapperolie zalven van degenen die bijv. 
bij de aanbieding van offergaven aan ndewa pahomba tot ratu worden 
gemaakt, wordt door wichelen met het wichelsnoer (mowalu) aangewezen 
mamatua matana, maleu limana, mamatua nganguna maleu hâpana, die zuiver 
van oog en rein van hand is, die eerbaar is in zijn eten en zonder 
smet in zijn pruimen; of ook mamatua litina mamatua vuluna, wiens 
woord eerbaar, wiens spreken waardig is. 

Het caus. pamatua is o.m. synoniem met ZLangaingu, zalven, in reinheids- 
toestand brengen, wat moet vooraf gaan aan hun voor een bepaalde han- 
deling als ratu optreden. Wanneer dit pamatua betrekking heeft op za- 
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ken, betekent het tevens: aan aanraking en nadering onttrekken, ver- 
boden verklaren, zoals naast rotuja na mihi, het door de mangu tanang 
(de grondvoogd) verboden verklaren van de standgronden, zodat men 

daar geen standdieren mag gaan zoeken, ook gezegd wordt pamatuaja na 
mihi. Behalve matua verklaren, in matua-toestand brengen, betekent 
panatua ook: als matua behandelen, eerbiedigen, behandelen naar beho- 
ren, en staat als zodanig tegenover paana rara, als klein kind behan- 
delen, niet ontzien, ontheiligen, bijv. paana raraja na uma marapu, 
het marapu-huis niet ontzien, het ontheiligen; paana raraja na mihi, 
de verboden strandgronden verontreinigen. In meer neutrale zin zegt 
men bijv. in Loliina (West-Sumba): nda napamatua pòngu ole atana 
(mamb. pasinggila } hij ontziet zijn medemensen in het geheel niet, 
waarbij tegenover pamatua staat palakawa (West-Sumba), paanakeda (0.S.) 
als knaap, als kwajongen behandelen, bijv. bij een verzoek aan iemand 
van stand: palakawa laïitopowu zodť ole, dekepowa na, ik moge u even 
als een knaap behandelen, geef me dat even aan (cfr. kamb.ka kupaana- 
kedakaukädt, mag ik u even als knaap behandelen, of nda paanakedanda= 
nggau, niet dat ik u als knaap beschouw). 

Aan deze groep van voorstellingen werden de woorden ontleend tot weer- 
gave van het woord "heilig" in zijn verschillende betekenissen en van 


zijn verschillende af leidingen. 


1) Zo noemt men de bron, die zich bevindt Zangita deta, boven het uit- 
spansel, waaruit de bronnen op aarde hun water ontvangen. Cok om deze 
bron is een stenen wal gestapeld, door welks opening het water uit- 
stroomt. Hier is bedoeld het water te reinigen van alle mogelijke ver- 
ontreiniging als gevolg van overtreding begaan bij de bron, of door 
hen die bij de bron baden, welke overtreding weer de ziekte met zich 
brengt. 

Alle smet, alle overtreding en de gevolgen daarvan zijn nu samengevat 
in het “moge uitgaan varkensgeschreeuwen hondengehuil". Bedoeld is het 
geluid van opgeschrikte, in hun rust gestoorde varkens en honden, waar- 
mee dan wordt aangeduid, alles wat onrust en verstoring brengt, nader 
alle overtreding die de welstand bedreigt, diefstal en bloedschande 
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(overspel door partijen tussen welke een huwelijk verboden is). 

Een verwant beeld, maar enigszins anders gericht, noteerde ik in Oost- 
Sumba. Men spreekt daar van butt makakàraku wet mapatombu, krijsende 
apen en schreeuwende varkens. Ook hier is bedoeld het geluid van apen 
en varkens in hun rust gestoord, maar daarmee worden aangeduid partij- 
en, die bij onrecht, dat aan hun verwanten geschiedt, opwaken om hen 
te helpen en te beschermen. Zo wordt bijv. genoemd de familie van een 
vrouw, die voor haar rechten opkomt, wanneer ze door haar man niet 
goed wordt behandeld; de familie van een die verdacht wordt manarung 
te zijn, suangi te zijn, die voor de verdachte opkomt. Zo zegt men nu 
van het Bestuur, dat het is als butt makakâraku, wet mapatombu, omdat 
het de rechten van de zwakken ook tegen de sterken beschermt. 

De gevolgen van overtreding worden aangeduid met “brandende zon, zen- 
gende wind", enz. Ook hier verenigt mbangata de betekenissen van “warm 
en “onheilvol”“. Men spreekt ook van Zòdo kapoka wo'o, zonnehitte zo 
sterk dat de bamboe er van kraakt (Mangili: Zâdu kapoku au); dit ge- 
kraak wordt als teken van dreigend onheil beschouwd. Algemeen is ook 
de voorstelling, dat de winden de ziekte aanbrengen: tZmiru waratu 
ngilu paringu, Oost en West, waaiingen wind, is in het Oosten een aan- 
duiding van menigerleiìi ziekte; men vraagt kabaila Ngtla Warata,patonda 
Ngila Timira (zo Loliina), bescherming tegen Ngila van het Westen, be- 
schutting tegen Ngila van het Oosten, Warmte en wind zijn verbonden 
in de uitdrukking na Zàdu mapanonu, na ngàlu maparudu (Mangili), de 
brandende zon, de waaiende wind (= Loliina: Zôdo apanono, partngt apa- 
powt), met welke uitdrukking eveneens de ziekten worden aangeduid. 
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VAN ZANG EN PSALM 


Toen in het jaar 1914 de plannen van opleiding en uitzending van een 
afgevaardigde van het Nederlands Bijbelgenootschap voor het werk van 
de bijbelvertaling op Sumba vaster vorm verkregen, heb ik daarover een 
gesprek gehad met Prof.Dr. H. Bavinck. Onder meer zei hij mij toen: 
Leer de mensen vooral zingen. Het geestelijk lied is van de grootste 
betekenis voor de bewaring en sterking van het geestelijk leven. Daarin 
hebben de mensen een schat. 

Ik heb dat nooit vergeten, maar het is te begrijpen, dat het geen een- 
voudige zaak is deze goede raad op te volgen. Daartoe is niet alleen 
vereist dat men goed met de literaire taalvorm van het sumbaas, met de 
sumbase poëzie bekend is, dat men die verstaat en de achtergronden 

van de daarin gebruikte woorden doorvoelt, maar men moet die ook weten 
te gebruiken en benutten, men moet beschikken over een beeldend vermo- 
gen, zodat men in beelden sprekend in deze omgeving en voor dit volk 
uitdrukking kan geven aan wat men in zijn lied wil zeggen. Men beeldt 
in deze literatuur de dingen meer af, dan dat men ze in begrippen for- 
muleert. In het algemeen kan men zeggen dat voor deze mensen het beeld 
de dingen meer vastlegt dan het min of meer abstracte begrip. Men moet 
als het ware weten te tekenen. Ik noem nog maar weer eens het voorbeeld 
van een vān onze oude vrienden, van wie men de meest onverwachte en 
verrassende antwoorden kon horen, wanneer men hem vroeg op de wijze 
zoals wij dat gewoon zijn. Maar op de vraag: Wie is de Here Jezus? , 
antwoordde hij: Hij is het hoofd dat draagt en de schouder die torst, 
en ik denk dat we die beeidende woorden allen zuilen verstaan. Maar 
daaruit zal het u ook duidelijk zijn, dat eigenlijk âlleen iemand die 
in dit sumbase leven zelf leeft, wie dit leven eigen is, aan het sum- 
base volk liederen, “nieuwe liederen" kan geven. 

Nu waren en zijn er onder onze sumbase assistenten en medewerkers meer- 
deren, die een goede beschikking hebben over het literair sumbaas, ik 
noem hier în zonderheid onze medewerker voor Oost-Sumba, de heer Umbu 
H. Kapita, zodat een poging gewaagd is tot uitgave van een nog maar 
kleine bunde? sumbase psalmen en liederen, die nog juist voor de oor- 
log hier uitbrak, medio 1941, is verschenen en dus tijdens de oorlog 
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voor de gemeenten in Oost-Sumba ter beschikking is geweest. Daarvan 
wil ik zo dadelijk iets meer zeggen, maar ik wil u eerst wat laten zien 
van het karakter van deze sumbase poëtische stijl. 

Deze wordt voornamelijk door twee trekken gekarakteriseerd. In de eer- 
ste plaats, door een ruim gebruik van beeldende uitdrukkingen. En dan 
daarnaast door een parallelistische wijze van zeggen, waarbij dus tel- 
kens twee tot eenheid verbonden beelden de gedachte weergeven. 

Deze twee vormen een eenheid; men noemt ze elkaars partner, maar dan 
zo wezenlijk, dat de een zonder de ander niet compleet is, wie de een 
gebruikt, moet ook de ander laten volgen. We kennen ze zelf, deze 
parallelistische wijze van uitdrukking uit de poëtische gedeelten van 
de Bijbel. Ik sla bijv. juist op psalm 37: 


Wees niet afgunstig op de bedrijvers van ongerechtigheid, 
benijd niet wie onrecht plegen; 

want zij verdorren snel als het gras, 

en verwelken als het groene kruid. 


Beter dan op welke andere manier, kan ik u een indruk geven van deze 
stijl, door u een sumbaas lied te laten horen. Het is een zang, gezon- 
gen op een feest in Oost-Sumba. De jonge meisjes hebben de dansplaats 
betreden en voeren daar hun trippeldans uit. Van andere dorpen zijn 
velen samengekomen om dit elegante spel te zien en door omstanders 
worden ze met zang aangemoedigd: 


Goed zo, gij daar: Zo. 

Daar op de fijn gevlochten mat (waarop de dans wordt uitgevoerd) 
de breed gespreide; 

daar op het ivoorkleurig vlechtsel, 

het wel gelegde. 

Treedt het met de voet, (het rhythme van het lied nl.) 

rank als van een kuiken; 

grijp het met de hand, 

slank als een boon, (hier is een lang soort boon bedoeld) 
Strek daartoe het been, 

het been dat het paard omklemt, (dus zeker is op zijn paard) 
als één die rijdt in de avond; 
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Strek daartoe de arm, de arm die het varken steekt, 

als één die steekt in het duister (die ook in het donker niet mist) 

Af, sta niet af, het plein van uw vaste woning, 

los, laat niet los, de grond van uw eigen huis. (d.w.z. kom op voor de 

eer van uw dorp) 

Waarop nu gezonnen, 

waarvoor nu bezorgd: 

Zijt ge niet gelijk de maan in het eerste verschijnen? 

Zijt ge niet gelijk de zon in de vroege morgen? 

Straks eerst komt de tijd dat ge neergaat als de zon; 

straks eerst komt de dag dat ge afgaat als de maan. 

Springt dan als de kanaka, kanaka in de mond van de stromen; 

spring op als de marau, marau in zijn diepe kolk, (twee soorten van 
vis, die boven water springen) 

Zo zijn de rechten, die geen prijs behoeven; 

zo zijn de echten, die op aandrang niet wachten. 

Schuw zijn ze niet, ze zijn niet schuw van blik; 

slap zijn ze niet, ze zijn niet slap van mond. 

Die kennen de kunst, zegt de Vrouw die hen ziet; 

die weet hoe het moet, zegt de Heer die 't aanschouwt. 

Genoemd worde uw naam in Rindi Uma Lilu; 

verbreid zij uw roem in Wula, Wai Djilu (namen van landstreken) 

Zo gelde van u als een woord dat niet ophoudt, 

zo gelde van u als een lied dat niet verstilt; 

Deze alleen waren rood als het oog van een slang; 

deze alleen waren hoog als de horens van een hert. 

Hun naam was bekend als de naam van een held; 

hun naam werd genoemd als de naam van een paard, 

dat zeg ik, moge men zeggen. 


Het is goed te verstaan dat onze assistent voor Oost-Sumba verwachtte 
dat men van deze taalvorm bij de vertaling van de psalmen een ruim ge- 
bruik zou maken. Men zal de beeldende vormgeving daar ook zeker meer 

kunnen benutten dan elders. Toch wordt het gebruik in de vertaling be- 
perkt door het feit, dat er geen overeenstemming is tussen de hier en 
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ginds gebruikte beelden, en ook doordat meermalen de beweging van het 
paralle1lisme niet gelijk loopt met die van de tekst. Zet ik toch met 
een van die parallellen leden op, dat moet ik de ander laten volgen. 

Ik geef u een enkel voorbeeld om te laten zien hoe bijv. de vertaling 
van Psalm 77:2 en 3 zou moeten verlopen, wilden we daarbij de regel 

van de sumbase poëzie volgen. Spreek ik in het ene lid van het neigen 
van het oor, dan moet in het andere lid volgen het wenden van het oog. 


2. Tot hem, tot God 
doe ik komen mijn stem 
dat Hij het oor tot mij neige, zeg ik. 
Tot Hem, tot de Heer 
doe ik klimmen mijn woord, 
dat Hij het oog tot mij wende, zeg ik. 
3. Wanneer ik woon temidden van benauwing en beklemming 
zoek ik God; 
als ik verkeer in wat moeilijk en onontwarbaar is, 
zoek ik de Heer. 
Ook in de dikke duisternis, 
vermoeid, niet vermoeid wordt ik 
te heffen mijn handen naar boven; 
ook, in de koelte van middernacht, 
vermoeid, niet vermoeid word ik 
te smeken met heel mijn hart. 
Mijn ziel, 
willens, neen niet willens is ze, 
wanneer ik haar wil stillen; 
mijn hart, 
genegen, neen niet genegen is het, 
wanneer ik. het wil troosten. 


Maar het is zeker dat deze taalvorm het oor van de mensen heeft, en 
het is nog steeds een gedachte die we graag eens zouden uitvoeren, om 
bepaalde bijbelgedeelten op deze wijze te verdichten. Ik denk bijv. 
aan de geschiedenis van Ruth als een bijbelgedeelte, dat op deze wij- 
ze weergegeven, bij het snijden van de rijst, of daar waar men bij de 


235 


gesneden rijst op het rijstveld waakt, zou kunnen worden gezongen. 
Daar waar we vrijer zijn in de weergave, is van deze literaire stijl 
dan ook wel gebruik gemaakt. Ik denk aan enkele gedeelten van het bij- 
bels leesboek in de taal van West-Sumba, waarin bijv. Davids klacht 
over de dood van Saul en Jonathan op de volgende wijze is weergegeven: 


Wee, hoe zijn vergaan de hanen van Israël, 

gevallen, ja gevallen op het hoog gebergte; 

Wee, hoe zijn verloren de bokken van Israël, 

gestort, ja gestort op hoge heuvel. 

Laat het niet komen ter ore 

van de jonge vrouwen van Gad, dat ze er geen vreugd over bedrijven; 
laat het niet komen ter kennis 

van de jonkvrouwen van Askalon, 

dat ze het niet vieren in blijdschap, 

0 gebergte van Gilboa: 

Op u dale geen regen neer, 

gij die hebt ontwijd het klinkende schild van de dappere mannen. 
0, ‘gebergte van Gilboa: 

U bevochtige geen dauw, 

gij, die ontkracht hebt de scherpe speer van de kloeke strijders, 
0, vrouwen van Israël, 

weent en wekt tot rouw over Saul, het puikje der dapperen. 

0, vrouwen van Israël, 

klaagt en brengt tot droefheid over Jonathan, de kern der helden. 
Gevallen, ja gevallen is hij, 

de drager van het zware schild, hij Israëls Koning, 

midden op het slagveld. 

Gedood, ja gedood is hij, 

die voerde de scherpe lans, Jonathan, de vriend van mijn hart. 
Gij Jonathan, mijn binnenste is om u beklemd, 

als ik gedenk uw liefde zo bijzonder; 

Gij Jonathan, mijn hart is om u benauwd, 

als ík gedenk uw genegenheid zo buitengewoon. 

Wee; Hoe zijn vergaan de hanen van Israël, 

gevallen, houdend het schild op hoge heuvel. 
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Wee: Hoe zijn verloren de bokken van Israël, 
die stierven, voerend de lans op het hoog gebergte. 


En ook bij de berijming van meerdere psalmen is van deze dichtvorm 
gebruik gemaakt. Het geldt niet van alle; het is niet bij alle psal- 
men gelukt. Maar ook daarvan laat ik een enkel voorbeeld horen, enige 
verzen van Psalm 138, zoals die voorkomt in de bundel Ludu Pamala- 
ngungu, Erkenningsliederen (erkennen in de dubbele zin van erkennen 
van Gods weldaden en van onze schulden) in de taal van Oost-Sumba: 


Pawelina la etinggu 

na wotungu Jai Njumu, Miri. 
Kuludu mbaha etika 

la mbimbilu marapu dangu. 
Pawelina la kukunggu 

na hailungu lai Njumu, Miri. 
Kuludu riki mataka 

la mbàbaku na ndewa dangu. 


Kutama pamarubuku 

la umamu pawotunggamu. 
Nda ningua mahipuja 

na pulumu, bau namukama. 
Kutama pakaruduku 

la maŭümu pahailangganu. 
Nda ningua malànganja 

na pekamu, bau aïkama. 


I Miri, hi kumiripu, 

na ngiangunggu la mahanduka. 
Na lima nggii kalaimu 
namanggangga la papangguka. 

I Mirishi kutulihu, 

na ndaungunggu la mahandàänga. 
Na lima nggii kawanamu 
narimangga la nggäbangguka. 


Uit mijn hart voorkomend 

ts de lofzegging tot U, o Heer. 
U zing ik vochtig van lever, 
temidden der marapu. 

Uit mijn binnenste opkomend, 

is de lofprijzing tot U, o God. 
U zing ik lachend van oog, 
temidden der ndewa. 


Ik ga binnen in Uw huis, 

om mij neer te buigen, u prijzend. 
Niets is er wat te boven gaat 

Uw woord, dat gij ons gedenkt. 

Ik treed binnen Uw woning, 

om mij te bukken U lovend. 

Niets overtreft wat gij zegt, 

dat gij ons gedachtig zijt. 


Het is van de Heer, dat ik leef, 
waar ik woon in benauwing, 

Uw linkerhand bewaart mij 

van al mijn tegenstanders. 

Het is van de Heer dat ik leef, 
terwijl mijn plaats is in bedrukking. 
Uw rechterhand beschermt mij 

tegen mijn vijanden. 


Ik zou u meer voorbeelden kunnen geven, maar het bovenstaande zij 
voldoende om ons de waarde van dit psalmbundeltje te doen verstaan. 
37 psalmen en 11 gezangen zijn daarin opgenomen, benevens de verta- 
ling van de tien geboden, het Onze Vader en de apostolische geloofs- 
belijdenis. De sumbase kerken hebben nu om uitbreiding van deze bun- 
del gevraagd. 

Naar dit bundeltje is zeer veel vraag, Juist vandaag zei Ds.Windig 
mij: Er wordt om gevochten. En keer op keer bereikt ons hier in Paje- 
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ti, waar we een kleine christelijke boekhandel hebben, een verzoek om 
dat boekje. En telkens moet ik denken aan wat Prof. Bavinck mij zei: 

Laat de mensen zingen. Nu, deze psalmen worden gezongen. Maar telkens 
gevoelen wij het zelf als een grote teleurstelling als we moeten ant- 
woorden, dat dit boekje niet meer te krijgen is. Het is meer dan uit- 


verkocht. 
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C. Levensberichten 


IN MEMORIAM, DR. N. ADRIANI 
15 september 1865 - 1 mei 1926 


Op de 1ste mei van dit jaar is te Posso in Midden-Celebes na een korte 
ongesteldheid overleden, Dr. N. Adriani, de oudste taalafgevaardigde 
van het Nederlands Bijbelgenootschap. Ook vele van de Macedoniër-le- 
zers, die Dr. Adriani door persoonlijke ontmoeting, van Zendingsconfe- 
renties of in zijn geschriften kenden, zal het hericht van zijn ster- 
ven diep hebben ontroerd, en het is ons een natuurlijke vrucht van 
dankbaarheid met hen enigszins te gedenken wie hij ons is geweest. 

Wij willen Dr. Adriani gedenken als man van de Zending, hij is daarbij 
niet los te maken van Adriani, de taalgeleerde. Een van de dingen 
toch, die in zijn leven sterk tot ons spreken, is de natuurlijke, 
hechte verbinding van wetenschappelijke arbeid en Zendingsdienst. Dr. 
Adriani was taalafgevaardigde van het Nederlands Bijibelgenootschap, 
en hij was dit geheel. Maar door de wijze waarop hij dit was, strekt 
zich zijn betekenis uit ver buiten de directe krina van het Genoot- 
schap. Als taalonderzoeker wist hij zich zendingsarbeider, maar tevens 
was het zijn levende overtuiging, dat taalonderzoek wezenlijk tot de 
arbeid van de zendina behoort. Door de levende verbinding van deze 
beide is zijn naam met de arbeid van de zending in de Indische Archi- 
pel onafscheidelijk verbonden, en aan velen is de rijke en levende in- 
houd van het woord "Zending" door zijn persoon en werk openbaar gewor- 
den. Zozeer waren persoon en werk in hem een, dat ziin naam tot een 
symbool is geworden voor de aard van zijn werk. 

Dr. Adriani werd op 15 september 1865 te Oud-Loosdrecht gehoren, als 
zoon van de predikant Ds. M.A. Adriani. Aanvankelijk ging hij te 
Utrecht theologie studeren. Maar toen niet lang daarna het Nederlands 
Bijbelgenootschap iemand zocht, die na een voorbereidende studie te 
Leiden, en de verkrijging van het doctoraat in de taal en letterkunde 
van de Oost-Indische Archipel, naar Indië zou kunnen worden uitgezon- 
den voor het werk van de Bijbelvertaling, meldde Adriani zich aan. In 
1887 ving zijn studie te Leiden aan, en 1 juni 1893 beëindigde Dr. 
Adriani die, na met lof gepromoveerd te zijn op een proefschrift over 
de Sangirese Spraakkunst. 

In datzelfde jaar trad Dr. Adriani in het huwelijk met mejuffrouw M.L. 
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Gunning, dochter van professor J.H. Gunning. Is het in het algemeen 
waar, dat de zendelingsvrouw in het Zendingswerk niet minder betekenis 
heeft dan haar man en dat zij, zij het minder openlijk, voortdurend ín 
nauw contact met het Zendingswerk staat, dit geldt van Mevrouw Adriani 
in bijzondere zin. De taal- en zendingsarbeid van Dr. Adriani is we- 
zenlijk de arbeid van Mevrouw Adriani mee. 

Het Nederlands Bijbelgenootschap bestemde Dr. Adriani voor de arbeid 
in Midden-Celebes, waar eerst sinds korte tijd Dr. A.C. Kruyt als Zen- 
deling werkzaam was. In juni 1894 verlieten hij en Mevrouw ons land 

en kwamen na een verblijf van een half jaar op Java, in het voorjaar 
van 1895 te Posso in Midden-Celebes aan. Toen is die merkwaardige ar- 
beid begonnen, waarin Dr. en Mevrouw Adriani, in samenwerking met Dr, 
Kruyt, meer dan dertig jaar zijn bezig geweest; waarin hun leven in 
gehele overgegevenheid op zeer nauwe wijze verbonden is geworden met 
dat van het volk waaronder zij niet werkten slechts, maar leefden; 
waarin zij de weg tot het volk van de Toradja's hehhen gezocht en ge- 
vonden; waarin het karakter van de arbeid, die het Nederlands Bijbel- 
genootschap door zijn afgevaardigden in dienst van de Zending wil ver- 
richten, zijn stempel heeft ontvangen. Dr. en Mevrouw Adriani hebben 
aan die arbeid zijn diepte en vorm gegeven. In zekere zin kan men zeg- 
gen dat hun arbeid normatief is geweest voor wie later volgden. Ook 
waar andere afgevaardigden na hen komen hlijft Dr. Adriani de afge- 
vaardigde van het Nederlands Bijbelgenootschap. 

Zendingsdienst en taalstudie waren in Dr. Adriani één. Dit was voor 
hem niet een toevallige maar een noodzakelijke verbinding, met het doel 
van de Zending natuurlijk gegeven. De inhoud van de woorden “Predi- 
king van het Evangelie” kan toch niet worden bepaald zonder contact 
met, en kennis van diegenen, tot wie zich die prediking richt. Want in 
die enkele woorden ligt toch opgesloten dat God ons wil gebruiken om 
er toe mee te werken, dat Zijn Evangelie gebracht wordt tot het hart 
van het volk waaronder wij mogen werken; dat het werkelijk wordt ge- 
confronteerd met het denken en gevoelen van dat volk; dat het daarmee 
in levend verband wordt gebracht, opdat de vernieuwende kracht van het 
Evangelie in heel het volksleven kan doorwerken. Zal dit werkelijk mo- 
gelijk zijn dan îs het nodig zich geduldig en met een overgegeven hart 
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in het leven van dat volk te verdiepen en na te speuren welke de gees- 
telijke machten zijn, die hun gevoelen, hun denken en hun handelen be- 
heersen. En het spreekt zo vanzelf, dat onderzoek van taal en litera- 
tuur, waarin de neerslag van denken en gevoelen te vinden is, in wezen- 
lijke zin tot Zendingsarbeid wordt. Dit zich verdiepen in het leven 
van de Toradja's was voor Dr. Adriani verre van een nu eenmaalopgeleg- 
de noodzakelijkheid. Zijn ontvankelijke geest was als van nature met 
belangstelling geopend voor wat in anderen leefde, En in het licht van 
de wondere liefde van God, waarvan Christus’ gemeente mag spreken ,ver- 
krijgt deze actieve belangstelling het karakter van een roeping waarin 
wij mensen onverdiend worden gesteld en die ons met dankbare verwonde- 
ring vervult. De eerste periode van hun verblijf bij de Toradja's werd 
door Dr. Adriani gekenmerkt als de tijd waarin zij van de Toradja's 
leerden; én deze periode heeft nooit geheel opgehouden. 

Op geheel enige wijze is Dr. Adriani in moeizame arbeid in de geeste- 
lijke wereld van de Toradja's doorgedrongen en ceft die als van bin- 
nen uit verstaan. Als hij sprak over animistische voorstellingen en 
gebruiken, was het ons alsof deze ook voor ons klaar en levend werden 
en of wij dichter tot de achtergrond daarvan werden gebracht. Meerdere 
artikelen van zijn hand getuigen van deze gave. Maar sterk spreekt 

Dr. Adriani's vermogen hierin wel bijzonder in het prachtige boekje 
"Het animistisch heidendom als godsdienst", waarin hij ons doet gevoe- 
len, hoe de animistische denkwijze het persoonlijk leven beïnvloedt 

en bindt, en op welke wijze een animistische gemeenschap on invloeden 
van buiten, op de aanraking met het Christendom reageert. Hier spreekt 
iemand die dat proces maar niet heeft beschouwd, maar daarin met zijn 
Toradja's heeft meegeleefd, die met hen de weg gegaan is, waarlangs 
zij, zoals zij het zelf noemen “het Christendom binnengaan”. In het- 
zelfde boekje zijn ook meerdere voorbeelden gegeven, on welke wijze 
hij in de taal van het volk zelf, met hun beelden en zegswijzen, in 
aansluiting aan of in tegenstelling met hun uitspraken, het Evangelie 
wist te brengen. Andere zijn te vinden in zijn artikel “De Christiani- 
sering van een taal" 1). Als een enkel voorbeeld hoe Dr. Adriani de 


1) Tijdschrift “Eltheto", december 1916 


Bijbelse verhalen wist te doen spreken, door ze over te zetten in de 
Toradjase verhoudingen, neem ik iets over uit het artikel dat door Dr. 
H. Kraemer aan Dr. Adriani is gewijd 1). Hij schrift: Een van de 
schoonste voorbeelden daarvan heeft mij altijd toegeschenen de wijze 
waarop hij de gelijkenis van de barmhartige Samaritaan geheel in Tora- 
djase stamverhoudingen overbracht en hoe zijn gehoor toen emphatisch 
verklaarde dat dit verhaal een leugen is. Als fijn mensenkenner liet 
Adriani een der protesterendahet verhaal doen zoals het naar diens 
oordeel op historische waarheid kon bogen. De grondtoon van het ver- 
haal werd in de mond van de Toradja niet het liefdebetoon van de Sama- 
ritaan aan de tot de vijandige stam van de Joden behorende Jood, maar 
de vreugde over de gevaarloze wijze, waarop de kop van een lid van de 
vijandige stam gesneld kon worden. Adriani bleef de waarheid van zijn 
verhaal volhouden, zich beroepend op het boek dat onbedriegelijk is. 
En toen kwam het prachtige, de krachtigste Evangelieverkondiging die 
men zich denken kan, en die niet de Zendeling, maar de mensen zelf ga- 
ven. De toehoorders riepen uit: “Als dat verhaal onder ons waarheid 
zal worden dan moeten onze harten veranderen". 

Sterk spreekt mij in heel de arbeid van Dr. Adriani steeds toe, de 
diepe eerbeid voor het werk van God in elk mens en in elk volk; voor 
het beeld van God, dat, zij het nog zo verwrongen en overwoekerd, toch 
ook hier niet verloren is. Het Evangelie van Christus is de levenwek- 
kende, levenvernieuwende kracht. Het wekt de sluimerende krachten en 
maakt alle banden los. Waar Gods Woord waarlijk wordt gehoord, daar 
blijft het antwoord niet uit. Daar komt het uit voor elk levensgebied. 
En zo bedoelt ook de arbeid van de Zending niet maar iets geheel 
nieuws te brengen,niet van voren af aan te beginnen, maar het eigen 
karakter te bevrijden en te vernieuwen. Ook hier doet de herschepping 
de schepping niet teniet. De Zending begeert, dat door de prediking 
van het Evangelie de Christengemeente tot eigen actie wordt gewekt. 
Liever dan gereedliggende uitdrukkingsvormen uiterlijk over te nemen, 
bedoelt zij de daarin vervatte schatten in te dragen in het leven van 
het volk, opdat de Christengemeente zelf meewerke tot het vinden van 


l)o.a. în de Opwekker, Orgaan van de Ned.Ind.Zendingsbond, mei 1926. 
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de eigen uitdrukkingswijze en tot vorming van de eigen stijl. 

Zending is zo een opvoedingswerk van het fijnste gehalte, dat heel het 
leven omvat. Het is een medeleven met een groeiend volk waarin door 
Gods Geest de nieuwe krachten zijn gewekt. Het was deze eerbied ook, 
die Dr. Adriani zo voorzichtig deed zijn in het overnemen van vreemde 
woorden voor voorstellingen en begrippen die met de prediking van het 
Evangelie zijn verbonden. En menigmaal is het antwoord van de zijde 
der Toradja's ondubbelzinnig gekomen, zodat het bleek, dat de inhoud 
van die voorstelling waarlijk in hun eigen leven was opgenomen. Zo 
bijv. waar zij de"prediking" zelf noemden nuntungkatuwuswoord van het 
leven, in plaats van het elders wel overgenomen vreemde woord ehotbah. 
Hier was het eigen woord gevonden waarvan de zin voor ieder duidelijk 
sprak en niet kon worden misverstaan. 

Zo was het ook diepe eerbied voor het Woord van God en zijn overtui- 
ging dat de Christelijke gemeente daarin mee actief moet zijn, die Dr. 
Adriani zo schuchter deed zijn met de vertaling van de Bijbel. Het was 
zijn overtuiging dat de Bijbelvertaling slechts kan voortgaan in ver- 
band met de groei van de Christelijke gemeente, met haar vocrtgaan op 
de weg het Christendom binnen. Bijbelvertaling is een levend werk. 
Eerst wanneer de gemeente zelf meer is ingeleid in de voorstellings- 
en gedachtenwereld van de Bijbel, wanneer door haar en in samenwerking 
met haar de uitdrukkingsvormen worden gevonden, de taal wordt “gechris- 
tianiseerd", kan ook de vertaling van de Bijbel zijn voortgang hebben. 
Tot die tijd is het gewenst ae vorm van uitdrukking niet te vast te leg- 
gen en ruimer mogelijkneid voor wijziging te laten. Vandaar dat hij 
het noodzakelijk achtte, dat aan de Bijbelvertaling een uitgave van 

de Bijbelse geschiedenis voorafging, waarin de stof op vrijer minder 
gebonden wijze onder het volk kon worden gebracht. 

Zo is het hart en leven van Dr. en Mevrouw Adriani aan het volk van de 
Toradja's verbonden geweest. In het werk waarin zij van God waren ge- 
steld, maar dat, zoals Mevrouw Adriani eenmaal zei, ook is geweest 
Gods werk aan hen zelf. Dat was voor hen ook niet anders mogelijk. Een 
verhouding tot de Toradja's als zij zochten, kan niet anders dan weder- 
kerig zijn. Daarin zijn wij met ons eigen hart geheel betrokken, en 
wij ondervinden daarook de terugslag van. Er is geen verstaan zonder 
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herkenning. Waar wij werkelijk liefdevol in het leven van een ander 
doordringen worden wij tevens aan ons zelf ontdekt. Het was een meer- 
maal uitgesproken gedachte van Dr. Adriani, dat wie in de Zending gaat, 
niet maar gaat om de mensen tot wie hij gezonden wordt, maar dat God 
hem ook zendt om hem zelf. Wij mogen maar niet iets doen aan deze men- 
sen, maar deze mensen, het verkeer met hen, moet ook iets doen aan ons. 
Ons werk dat wij ontvangen, dat is tevens Gods werk aan ons, en het is 
voor onze persoon niet het belangrijkst wat wij bereiken, maar wat het 
werk doet aan ons. Zoals Mevrouw Adriani eenmaal sprak over "De ver- 
heldering van ons geloofsbewustzijn door aanraking met het heidendom'3y, 


Dr. en Mevrouw Adriani stonden aan het eind van hun leven onder de 
Toradja's. Zijn laatste dagen daar, waren dagen van afscheid, en het 
is ontroerend te horen hoe toen de verbondenheid ook der Toradja's aan 
hem uitkwam. Nog enige jaren dachten zij op Java te Zijn, om daar de 
Bare'e Spraakkunst en Woordenboek, de vrucht van zijn jarenlang ver- 
blijf en studie onder de Toradja's uit te geven. Velen hoopten ook 
daar op zijn raad en steun. Het heeft zo niet mogen zijn. God heeft 
hem weggenomen. Maar wat Hij ons in de persoon en het werk van Dr. 
Adriani eenmaal geschonken heeft, dat blijft ons geschonken ook na 
zijn heengaan. En het is mee onze roeping Hem daarvoor onze dank te 


betonen. 


1) Eltheto, februari 1919, 
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DR. SAMUEL JONATHAN ESSER 
26 april 1900 - 14 april 1944 


Het was geloof ik 8 september 1945, dat we samengedromd stonden voor 
de deur van een van de kamers van de politie-kazerne te Pare-Pare. 
Daarbinnen werden de namen afgelezen van hen, die in het krijgsgevan- 
genkamo te Makassar waren overleden. Jan van Baal stond daar met mij, 
en onze aandacht was gespannen in het bijzonder om te weten hoe het 
met Sam Esser was gegaan. Samen hebben we toen in een reeks van vele, 
mij niet bekende namen, ook zijn naam gehoord. On dat ogenblik wisten 
wij nog niets van zijn vrouw en zijn kinderen. Wij wisten toen, dat 
wij een steeds bereid vriend, dat de volken van Indonesië een bewogen, 
een onvermoeid arbeider, dat de Indonesische taalwetenschan een van 
zijn bekwaamste beoefenaars had verloren; dat het leven leger was ge- 


worden. 


In het correspondentie-dossier Dr. S.J. Esser van het Nederlands Bij- 
belgenootschap vond ik een brief van hem uit Kulawi, N. Celebes, 11 
januari 194) geschreven. Oo deze brief staat genoteerd: “Door de oor- 
log onafgedaan". Als je die brief onder de ogen krijgt en deze notitie 
leest, ben je een ogenblik geneigd deze woorden te zetten boven een 
levensbericht van Sam Esser, als je bedenkt al wat we, op verschillend 
gebied nog van hem hadden mogen verwachten. Ja, daartoe zijn wij men- 
sen geneigd, Maar als we het deden zouden wij ongelijk hebben. 

Het is niet te opzettelijk, niet geforceerd, als we een “In Memoriam” 
van Sam Esser hechten aan zijn arbeid ten behoeve van, haast zeg ik, 

in dienst van - al zou dat officieel niet geheel juist zijn - het Ne- 
derlands Bijbelgenootschap, zijn arbeid voor het werk van de Indonesi- 
sche bijbelvertaling. En dat niet alleen omdat deze een zo belangrijke 
plaats in zijn werk gedurende de laatste jaren van zijn leven heeft in- 
genomen, zodat de stroom van de arbeid van heel zijn leven daarin als 
het ware uitmondt; niet alleen omdat hij zelf het Evangelie van Lucas 
in twee talen, het Kulawies en het Kailies vertaalde en meerdere ande- 
re vertalingen nog op zijn program stonden; niet alleen omdat hij gedu- 
rende de laatste jaren van zijn arbeid aangaande uit te geven vertalin- 
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gen waardevolle adviezen gaf; niet slechts omdat hij on uitbreiding 
van het vertaalwerk door het Bijbelgenootschan zo nadrukkelijk en zo 
aanhoudend heeft aangedrongen en daarvoor jaarlijks een belangrijke 
bijdrage aan het Bijbelgenootschap schonk; ook niet alleen omdat hij 
eind 1939 nog getracht heeft gedurende twee jaar te worden vrijgesteld 
van zijn verbinding bij het Ned. Ind. Gouvernement, om, geheel in 
dienst van het Bijbelgenootschap een vertaling van het Nieuwe Testa- 
ment te verzorgen in twee belangrijke Sumatra-talen, het Atjehs en het 
Minangkabaus; niet alleen zelfs omdat deze arbeid hem zo na aan het 
hart lag, dat hij zelf in 1938 verklaarde, dat hij zich, indien moge- 
lijk, met vreugde zou laten inschakelen, en in januari 1940), hoezeer 
het hem zou spijten als hij dit werk van vertaling zou moeten loslaten, 
want “het is het werk, dat ik het liefste doe", maar omdat al deze 
feiten openbaringen zijn van de gerichtheid van zijn geest, van een 
verbondenheid, die veel verder teruggaat en die reeds spreekt in de 
jaren van zijn Leidse studententijd. We zouden enerzijds kunnen zeggen: 
Sam Esser had afgevaardigde van het Nederlands Bijbelgenootschap moe- 
ten zijn, en hij zou een brillante afgevaardigde zijn geweest. Ander- 
zijds heeft hij wellicht juist buiten het verband van een bepaald ter- 
rein en van een bepaalde kring van mede-zendingsarbeiders, zich in 
deze dienst rijker kunnen ontplooien. 

Dr. Esser was vanaf februari 1927, nadat hij 7 januari daaraan vooraf- 
gaande cum laude was gepromoveerd op een proefschrift, onder leiding 
van Dr. N. Adriani te velde bewerkt, “Klank- en vormleer van het Mo- 
risch", taalambtenaar in dienst van het Ned. Ind. Gouvernement. In 
zekere zin was dat tegen zijn bedoelen. Reeds in 1922 heeft de student 
Esser zich bij het Bijbelgenootschap gemeld, om, indien moaelijk, in 
dienst van het Bijbelgenootschap te worden uitgezonden. En, na een op 
die aanmelding gevolgde ontmoeting, wordt gerannorteerd dat Esser in- 
derdaad begeert in dienst van het genootschan uit te gaan. Is daarop 
een uitzicht dan zal hijgeen andere toekomst zoeken, desnoods in het 
buitenland, maar ook dan in de zendingsdienst en niet bij het Gouver- 
nement. De beide cursiveringen zijn van mij. Zij zijn beide van bete- 
kenis voor de richting van zijn bedoelen. Door de toenmalige voorzit- 
ter van de Indische Commissie wordt dan bevestigd, dat Esser altijd de 
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zending heeft willen dienen, maar dat hij zelf niet met zekerheid kan 
zeggen, dat hij een geschikte medewerker voor de zending zou kunnen 
zijn. 

In deze laatste woorden spreekt reserve; hier is verbondenheid en af- 
stand beide, Ze zijn, zij het in verschillende verhouding, in het le- 
ven van Esser telkens weer te zien. Als hij medio 1923, na zijn docto- 
raal, naar Poso vertrekt, om te velde, te midden van de levende taal- 
gemeenschap, onder leiding van Dr. N. Adriani, de stof voor zijn dis- 
sertatie te vinden, en te bewerken, is wel geen vaste afspraak aangaan- 
de een hechter verband met het Bijbelgenootschap na de voltooiing van 
zijn studie gemaakt, maar zou dit toch goed in het verlengde hebben 
kunnen liggen van het werk dat toen begon. Tot een dergelijk verband 

is het echter niet gekomen. Na zijn terugkeer van Midden-Celebes, medio 
1926, buigt zijn weg van het Bíijbelgenootschap af. 

Sam Esser, zoon van de aan velen onzer wel bekende Rector van het Ge- 
reformeerd Gymnasium te Kampen, komt in 1917 te Leiden aan voor de 
studie van de Indonesische talen. Naar wie hem vroeger kenden is hij 
overbegaafd; hij is 17 jaar en heeft uit de be klas gvmnasium zonder 
moeite staatsexamen A en B gedaan. Nu is hij zeer begerig in vrijheid 
en ruimte de universitaire studie te beginnen,een prachtig, schichtig, 
ongetemd veulen. Hij laat zich niet makkelijk temmen en makkelijk ne- 
men. Reageert hij gaarne op medelevende vriendschap, anderzijds is hij 
uiterst gevoelig en kritisch tegenover alles wat zweemt naar opgelegde 
binding. Hechting zoekend en hechting vrezend. Het is vanzelfsprekend, 
dat hij dadelijk lid wordt niet alleen van de S.S.R. maar ook van de 
N.C.S.V. Dat zou niet anders mogelijk zijn geweest. Maar waar hij aan 
beide binding erkent, bewaart hij ook tegenover beide duidelijk de af- 
stand. Geen organisatie krijgt hem geheel. Als in 1918-1919 de Gerefor- 
meerde studentenbeweging inzet is hij daarbij sterk betrokken. Niet 
alleen omdat ook in hem leeft het verlangen, waaraan Kraan in zijn ope- 
ningswoord op het eerste congres in Zeist uitdrukking gaf, maar tevens 
om de richting naar buiten, waardoor deze beweging van de aanvang af 
mee werd gekenmerkt en die daarvan een wezenlijke zijde was. Sterk was 
in:hem een verzet tegen de beslotenheid waamaar alle menselijke orga- 
nisatie, ook de christelijke organisatie - ook waar hij de waarde daar- 
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van geenszins ontkende - onwillekeurig tendeert. Als men over het leven 
van Sam Esser denkt, komt telkens als vanzelf op het beeld van zijn 
grootvader, de Resident en Straatprediker, Isaac Esser, die zich pro- 
testerend 1ìîd van de Gereformeerde Kerk van Batavia noemde, Sam is, 

ook waar hij zich zijn belijdenis niet schaamde, voor zover ík weet, 
nooit belijdend 1id van enige kerk geworden. 

Ook van Leiden heeft hij de grenzen en de beslotenheid gezien. Ik be- 
schik niet over voldoende gegevens om in concreto te snreken van wat 

de jaren in Leiden aan Sam Esser hebben gedaan. Het is misschien niet 
toevallig, dat bij het zoeken naar informatie, elk van zijn vrienden 
naar een ander verwijst. Ook in het verkeer met zijn vrienden, hoezeer 
hij dat nodig had en waardeerde,bleef hij zijn reserve behouden. Hij 
studeert makkelijk en graag en trekt de grenzen niet eng. Hij doet het 
ook niet“goedkoop"“ en heeft zich niet buiten schot gehouden. Zijn bij- 
zondere begaafdheid en uitgesproken wetenschannelijke aanleg zijn ook 
in Leiden spoedig opgevallen. Niemand minder dan Prof. Snouck Hurgronje 
zei reeds in zijn eerste studiejaar van hem:"Zo kan men nu al van de 
jonge Esser zeggen dat deze wat men noemt ‘een taalknobbel' heeft". En 
deze aanleg is onder meer onder de strenge maar zeer belangstellende 
leiding van een man als Snouck Hurgronje gescherpt. Esser heeft de 
eigen rechten van het wetenschappelijk bedrijf geacht en gerespecteerd, 
en waar die naar zijn mening werden overtreden, zich daartegen gekeerd 
met felle, mogelijk te felle kritiek. Stipte acribie en zuivere eer- 
lijkheid was hier voor hem hoge eis. Maar de wetenschan is nooit zijn 
hoogste waarde geweest, ook niet in de jaren toen de gelding van andere 
hoogste waarde in zijn leven niet duidelijk aan de dag trad. Eigenlijk 
ben ik van mening, maar ik zou dat niet met zijn woorden kunnen aanto- 
nen, dat de verhouding tot God steeds voor hem het fundamenteel be- 
langrijkste is geweest en dat hij wist, dat hier de laatste reserve 
moest worden doorbroken. Mogelijk schuilt juist hier de grond van zijn 
vaak felle, de perken te buiten gaande kritische reactie. Hoe dit zij, 
als de tijd van zijn doctoraal examen nadert, meldt Esser zich bij het 
Bijbelgenootschap en verklaart in ieder geval in de zending te willen 
werken. Hij breekt uit buiten de beslotenheid van de universitaire 
voorbereiding en wil onder de mensen zelf. Augustus 1923 komt hij te 
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Poso aan. 

Daar blijft hij tot eind 1925, In deze jaren wordt onder leiding van 
Dr. Adriani zijn dissertatie voorbereid. Ook voor deze periode ontbre- 
ken mij te zeer concrete gegevens, Enkele dingen zijn te noemen. Als 
straks als rijpe vrucht van deze jaren van arbeid, van studie en samen- 
werking, de systematische beschrijving van het Morisch gereed komt - 
een studie die zich verheft boven het peil van een normale dissertatie 
- en het eerste deel daarvan als proefschrift aan de faculteit wordt 
voorgelegd, is Dr. Adriani de enige die hij van zijn leermeesters met 
name noemt. Zijn dankbaarheid gaat in de eerste plaats uit naar "mijn 
betreurde leermeester Dr. Adriani, die door zijn voortreffelijk onder- 
richt, dat niet tot het Bare'e beperkt bleef ‚mij de studie van het 
Morisch heeft ontsloten, mij steeds op zijn bekende onbekromven wijze 
heeft doen profiteren van de schatten van kennis en ervaring waarover 
hij beschikte. Zonder zijn hulp zou dit boek niet geschreven hebben 
kunnen worden". Deze woorden zijn geschreven zoals ze zijn bedoeld. 
Het is niet mogelijk hier niet te noemen zijn kritiek op het boek van 
Kraemer over Adriani, een kritiek die Esser naar mijn mening niet had 
moeten schrijven, zeker niet zo en toen had moeten schrijven. Maar 
daarnaast mag en moet zijn verklaring staan, dat hij daarmee niet be- 
doeld heeft aan de persoon enhetwerk van Dr. Adriani ook maar enigszins 
afbreuk te doen. 

In deze jaren heeft hij in Mejuffrouw Tawalujan haar ontmoet, die als 
zijn Vrouw voor hem van zo grote beteleris geweest is, ook in zijn taal- 
kundig werk, waarin zij hem door haar kennis van meerdere Celebes-ta- 
len veel hulp heeft kunnen geven en die in zonderheid in zijn bemoei- 
ing met het werk van Bijbelvertaling met heel haar hart met hem mee- 
leefde. 

Maar als het doel bereikt is en de promotie geschied, volgt niet de 
verbinding bij het Nederlands Bijbelgenootschap, maar de benoeming tot 
taalambtenaar bij het Ned.Ind. Gouvernement. Wel heeft het verblijf bij 
Adriani ook voor de toekomst de richting van zijn arbeid en studie be- 
paald. Hij treedt wel miet in dienst van het Bijbelgenootschap, maar 
bewijst aan de nagedachtenis van Adriani en daarin ook aan het Genoot- 
schap een grote dienst door de wijze waarop hij de wetenschappelijke 
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nalatenschap van Dr. Adriani verzorgde en voor uitgave gereed maakte, 
het werk dat hem allereerst werd opgedragen, Als resultaat daarvan ver- 
scheen eerst Adriani's woordenboek en daarna diens spraakkunst (1931) 
van de Bare'e-taal, beide belangrijke aanwinsten voor de Indonesische 
taalwetenschap. Door deze arbeid was Esser belangrijk langer in Holland 
gebonden dan zijn bedoelen was. Naar ik meen is hij eerst tegen 1929 
naar Indonesië teruggegaan. Zijn Vrouw woonde die tijd hij Dr. en Me- 
vrouw Esser te Poerbolinggo en was ook toen voor hem een bron van in- 
formatie. 

Ook voor de volgende jaren kan ik slechts enkele dingen aanstippen. 
Omstreeks 1930 is het gezin Esser in Padalarang, later in Bandoeng. 

Hij was toen bepaald een niet gemakkelijk mens voor zijn omaeving. 
Geestelijk zijn dunkt mij voor hem de jaren 1925-1930 de zwaarste ja- 
ren geweest. Als Ds. Fernhout van Bandoeng in die jaren met het in aan- 
raking komt vindt hij een cynisch, sarcastisch man, die zeer moeilijk 
te benaderen is, iemand met een sterk kritische en agressieva houding 
tegenover samenleving en kerk. Wanneer ze in Bandoeng komen wonen, komt 
hij vrij geregeld in de kerk, maar dit leidt niet tot persoonlijk con- 
tact, door de sterke afweer waarmee hij op oogingen daartoe reageert. 
Hij was niet klaar met zichzelf, met zijn eigen levenservaring en le- 
vensproblemen. Zijn kritieken in die tijd worden door Dr. Fernhout 
vergeleken met een explosie van een vulkaan, die door de harde korst 
heenbreekt. Maar cynisme is vaak een vlucht voor zichzelf, een vlucht 
voor wat dieper leeft en geen uitweg en mogelijk ziet. En in spot en 
hoon wondt men niet alleen anderen, maar niet minder zichzelf. Zoals 
Dr. Fernhout het uitdrukte: Hij was het in die dagen kwijt, maar het 
was hem niet kwijt. 

De bevrijding in zijn leven is toen gekomen door de aanraking met de 
groepbeweging. Ook daar kwam hij met een houding van afweer en agres- 
sie, maar is daar gegrepen en overwonnen. Hij heeft daar dunkt me de 
laatste reserve laten varen. Ik ontmoette hem in 1937 in Makassar. 

Toen ik daar's zondags had gepreekt, zei hij tegen me: “Wat ik mis in 
je preek is de ongeremde vreugde van het Evangelie". Dat was een een- 
voudige, vriendschappelijke, tegelijk zeer zware kritiek, waaraan ik 
nog menigmaal heb gedacht. Hij wilde dat de Evangelie-nrediking inder- 
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daad Evangelte-prediking zou zijn. Ik meen, dat Esser gevonden had, 
waarnaar hij ook în de periode van wankeling, van spot en kritiek en 
ontoegankelijkheid heeft gezocht, de rust van de kennis van de Vader, 
en als ik hem toen goed heb verstaan was de vergeving van zijn zonden 
om Jezus' wil de eenvoudige vreugde van zijn leven geworden, 

Deze vreugde vindt nu ook betoning in zijn werk. Steeds duidelijker is 
zijn wetenschappelijk werk, dat voortgaat, ook dienst aan het Evange- 
lie en vindt hij daarin aanleiding om tot die dienst te roepen. Tot 
zijn eerste verlof - ik meen in 1935 - en ook daarna, heeft hij als 
taalambtenaar van het Ned.Ind. Gouvernement zijn plaats in N.Celebes. 
Daar heeft hij gerealiseerd wat hij schreef in 1934 in verband met de 
zaak van de landstaal bij het volksonderwijs:"De taak van de taalbe- 
oefenaar hier te lande wordt dikwijls te zeer gezien onder de gezichts- 
hoek van haar wetenschappelijke waarde, maar de praktische kant is 
zeker van evenveel belang"(T.B.G. 1934). Steeds weer heeft hij gewe- 
zer op de cultuurtaak, d.w.z. de geestelijke taak, die Nederland heeft 
tegenover de volken van Indonesië en betoogd, dat het onmogelijk is 
die taak te volbrengen zonder daarbij gebruik te maken van het orgaan 
dat dit volk zelf voor de functionering van zijn cultureel en geeste- 
lijk leven eigen is, nl. zijn eigen taal. Zowel in publikaties als in 
schrijven aan Regering en Hoofdbestuur van het Bijbelgenootschap heeft 
hij gewezen op de noodzakelijkheid, dat de eigen taal haar plaats zou 
hebben op school als eerste eis voor volksopvoeding. Zending zonder 
taalarbeid was volgens hem een misvatting en in strijd met het wezen 
van de zendingsarbeid, een zeer grote schade aan dit werk zelf. Hier 
zouden te noemen zijn verschillende artikelen uit het Zendingstijd- 
schrift “De Opwekker" (1934, 1935), in Kol. Studiën (1938) in het 
T.B.G.(1934). Het was Essers overtuiging dat dit land gebaat was bij 
het Nederlands gezag, maar dat deze bate alleen was te realiseren wan- 
neer dit gezag gezien werd als een opdracht, als een hoge verantwoorde- 
lijkheid. Speciaal zag hij die verantwoordelijkheid en roeping voor 
christelijk Nederland. Hier zag hij ook grote schuld: “Wanneer zal de 
geest over ons vaardig worden, dat we deze mensen geven waar ze recht 
op hebben, het woord van God in hun eigen taal’ (part. brief 1938).Het 
was hem duidelijk, dat dit grote doel in de weg van bezetting van alle 
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terreinen niet zou zijn te bereiken. En vooral na de ontmoeting met 
Dr. H.C. Rutgers în 1937 ziet hij steeds meer de mogelijkheden en de 
ontzaggelijke noodzakelijkheid van colportage, inzonderheid van bijbel- 
vertaling en bijbelverspreiding. De Bijbel in de eigen taal van de vol- 
ken van Indonesië is hem het machtige zendingsmiddel. 

Realisering van dat doel heeft hem de laatste jaren van zijn arbeid 
voortdurend beziggehouden, die taak lag hem als een last on zijn gewe- 
ten. Daartoe achtte hij onder meer nodig sterke uitbreiding van het 
aantal afgevaardigden van het Bijbelgenootschap en daarop heeft hij 
dan ook zowel bij het Genootschap als bij de Regering sterk aangedron- 
gen. In een memorie aan de Directeur van Onderwijs en Eredienst (1937) 
schat hij het aantal benodigde taalbeoefenaars van het Genootschap op 
minstens 12 “waarvan er drie in functie zijn". En waar hij beseft, 
dat daaraan voor: het Bijbelgenootschap zware kosten zijn verbonden 
stelt hij een millioenplan voor ten bate van het Genootschap, met een 
indeling van Nederland in delen eik met een eigen comité en een vast 
bedrag, dat zulk een stad of streek moet opbrengen; met een Amerikaan- 
se reclame voor de zaak, katoenen banen dwars over de straat, ooschrif- 
ten in publieke gebouwen en op vervoermiddelen, alles met de ene 
schlager: “Ieder Indisch volk zijn Bijbel". Mij dunkt, er had moeilijk 
een object kunnen worden gevonden, waarvoor christelijk Nederland: met 
meer toewijding, met meer eenheid en met minder reserve een millioen- 
plan zou kunnen organiseren. 

In dit alles was Esser sterk overtuigd van de wondere aard van het 
zendingswerk dat er, naar de aard van de zaak, met middelen naar men- 
selijke maatstaven bepaald, niet komt; dat zendingswerk betekent leven 
uit het wonder. Ik citeer enkele uitspraken uit zijn brieven: "Wat we 
nodig hebben is meer geloof. Het kan aan mij liggen, maar ik vind ner- 
gens in de bijbel, dat we bidden moeten om geld, wel om arbeiders, en 
dan zal God wel zorgen, dat het hun aan niets ontbreekt. Wanneer wij 
er niet rotsvast van overtuigd zijn, dat God uit de stenen van Rotter- 
dam een millioen gulden kan te voorschijn brengen, laten we dan maar 
niet beginnen met zending". Of ook:"En dan heb ik ook steeds het ge- 
voel, dat als ons gebed maar gelovig, vurig, volhardend genoeg werd 
opgezonden, het koninkrijk Gods opschiet als een wonderboom. Zonder 
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gebed schijnt het niet te kunnen groeien. Zou er eigenlijk wel iets 
werkelijk geestelijks tot stand komen, vraag ik mij soms af, dat niet 
door het gebed is tot stand gebracht?" Hie noet hier niet aen zijn 
grootvader Isaac Esser denken? Uit de brieven uit deze tijd zou veel 
meer te citeren zijn, maar dit zou te ver voeren. Ik meen dat we în 
deze laatste jaren de Esser zien mogen, die zijn doel, zijn vervulliny 
heeft aevonden; die alleen telkens weer gebukt gaat onder de zwaarte 
van de taak en de moeite die het kost om hier de deelneming en activi- 
teit te bewerken, die hier nodig is. 

Esser hehoorde ongetwijfeld tot de meest bekwame heoefenaars van de 
Indonesische taalwetenschap. Zijn vreuade lag daarbij in het werk te 
velde en het leven onder het volk. Een man, die veel en vlug werkte, 
nietteaenstaande het feit, dat hij veel door zware hoofdpijn werd ge- 
hìinderd, die zeer sober leefde en in dit opzicht voor zichzelf zeer 
geringe eisen stelde. Voor de oorlog is hij gevraagd voor de leerstoel 
Indonesische taalvergelijkina in Batavia en hij was daarvoor zeker de 
aangewezen man, maar hij heeft daarvoor bedankt. Hem trok meer dan de 
universitaire arbeid de wetenschappelijke exoloratie onder het volk 
waar hij zijn stof vond. Nadere overweging in de tijd van zijn krijgs- 
gevangenschap bracht hem tot de conclusie dat hij toch zou moeten aan- 
nemen en het was zijn plan dit na de bevrijding te doen. Zijn weten- 
schanpelijke betekenis is door Prof. van Ronkel herdacht in een ver- 
gadering van de Afdeling Letterkunde van de Kon. Akademie van Weten- 
schappen, waarvan Esser correspondent was. Deze herdenking is opge- 
nomen in het jaarboek van de Akademie 1946-1947. Daar is ook te vin- 
den een opgave van zijn verschillende publicaties. Op een bijeenkomst 
van Leidse beoefenaars van de Indonesische talen on 5 augustus 1946 is 
melding gemaakt van de vele door hem nagelaten panieren, waarbij door 
Prof. Cense toelichting werd gegeven. Van deze vanieren die een schat 
van materieel bevatten, waaronder meerdere vertalingen, een spraak- 
kunst van het Enkisch, 7.0. Celebes, en vele andere nroiecten is niets 
teruggevonden. Het is alles verloren gegaan. 

De jaren van krijgsgevangenschap - Esser was als landstormer oogeroe- 
pen - zijn hem zwaar geweest. Naar Dr. Nanning,die hem vroeger tijdens 
Zijn arbeid in het Donggalase eerst in Külawi en later in een 
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pasanggrahan aan het Lindumeer had ontmoet, heeft hij aanvankelijk veel 
moeite gehad dit alles over te geven, waar nu gebeurd was, wat hijzelf 
zag als een van de zwaarste rampen die dit land konden treffen, waar 
hij ook was afgesloten van de voortzetting van het werk, dat hem steeds 
meer als zijn levenswerk duidelijk was geworden. Later heeft hij daarin 
leren berusten en vroeg zich af hoe dit alles hem kon dienen. In deze 
jaren werd hij ook veel meer begrijpend en milder in zijn oordeel over 
anderen. Het verblijf in het kamp heeft hem echter blijvend moeite ge- 
kost. Tactisch in zijn optreden is Esser nooit geweest. En het vereiste 
tactiek, waar hij voor vertaalwerk was aangewezen, zich zoveel mogelijk 
aan de aandacht van de commandant van dit kamp, “de beul" genoemd, en 
wiens opmerkzaamheid op Esser was gericht, te onttrekken. Een van de 
dingen die hem daar heeft beziggehouden was de samenstelling van een 
soort leerboek, een soort catachismus, om op de meest eenvoudige en 
duidelijke wijze aan de Christen Indonesiërs en aan de volken van In- 
donesië te zeggen “dit is de prediking van het Evangelie". 

Het was hem een moeilijk ding toen de bestuursambtenaren, aanvankelijk 
in het krijgsgevangenkamp ondergebracht, onder welke hij meerdere goede 
vrienden had, in Januari 1944 naar Pare-Pare werden overgebracht. Dat 
heeft de laatste maanden van zijn leven eenzamer gemaakt. Dr. Nanning 
was een van degenen die tot het laatste toe bij hem zijn geweest. Deze 
zou feitelijk op de Paaszondag van 1944 in de godsdienstoefening voor- 
gaan, maar in zijn plaats heeft Esser die dienst geleid en het Paase- 
vangelie verkondigd, Dat was 's avonds zeven uur. Die morgen had hij 
echter al last van buikpijn. Na de dienst is hij dadelijk naar het hos- 
pitaal overgebracht, waar hij 14 april 1944 aan dysenterie is overleden. 
De begrafenis werd geleid door Dr. Nanning, waarbij gelezen werden woor- 
den van onze vergankelijkheid en van een onvergankelijke hoop (Pred.1: 
2-11; 3:1-15; 1 Cor. 15: 20-26). 

Ik keer nog even terug naar de notitie op zijn brief van 10 januari 
1940: “Door de oorlog onafgedaan". Het geldt voor zijn leven niet. Wel 
leert dit ons, dat de zin van ons leven niet ligt in datgene wat wij 
kunnen doen en doen, zelfs niet in wat we kunnen "doen" in de dienst 
van het Koninkrijk Gods. God gaat met al Zijn dienaren Zijn eigen sou- 
vereine weg, en we verstaan het niet. En de taak, die onafgedaan is, 
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blijft ook als Esser weg is, de taak waaraan hij ons heeft herinnerd. 
Hij herinnert er ons aan, dat het zendingswerk moet worden gezien als 
het werk van God: dat daarin dus andere maatstaven gelden en dat we 
met menselijke berekening niet klaar komen. 

Hij herinnert ons aan de les van Lucas 14, dat wij nl. de kosten niet 
kunnen berekenen, maar dat God die bepaalt. 

Hij herinnert ons evenals zijn grootvader Isaäc Esser aan de schuld 
van ons volk tegenover Indonesië, en dan hieraan, dat het juist de 
kerk van Christus is, die van die schuld weet en die voor ons volk ook 
de hoogste nationale roeping heeft te vervullen. 

Hij herinnert eraan, dat nog de onafgedane taak roept:"De Bijbel voor 
de volken van Indonesië"“en dat er periculum in mora is. 

Hem gedenken kunnen wij niet zonder dat we zijn roep tot die taak 
horen. 
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D. Algemeen 


CULTUUR ALS ANTWOORD 


Het is niet zonder aarzeling dat ik in de enkele woorden ‘Cultuur als 
Antwoord! tracht te vatten wat ik ga zeggen. Wanneer je je bij de 
overdenking daarvan afvraagt wat ín dit eerste woord 'Cultuur' is ge- 
zegd en tracht je een uit de aard van de zaak zeer onvolkomen heeld 
te vormen van de grote verscheidenheid van verschijnselen, vaak van 
zeer gecompliceerde aard, die in dit woord worden benoemd; wanneer je 
je verder realiseert dat maar zeer ten dele kennis kon worden genomen 
van de literatuur die doordenking en interpretatie van deze verschijn- 
selen bedoelt, dan vraag je je onwillekeurig af of dit voornemen niet 
te overmoedig ís en of aan deze verschijnselen in de korte vatting 
‘Cultuur als Antwoord! recht kan worden gedaan. Nu is de moeilijkheid 
van elk opschrift, van elke samen-vatting,dat deze licht een te massief 
en daarin eenzijdig karakter draagt, dat een bepaald gezichtspunt ac- 
cent verkrijgt waarbij dan geen mogelijkheid is gevoelde reserves en 
erkende nuances tevens tot uitdrukking te brengen. Laat ik dan voor 
dit ogenblik zeggen: Toch meen ik dat ook dit een gezichtspunt is, 
zelfs van fundamentele aard; dat een bepaald aspect van cultuur waar 
en wanneer ook daarin is genoemd, 

Verschillende redenen hebben mij er toe gebracht mijn aarzeling te 
overwinnen en toch in deze woorden het onderwerp van mijn voordracht 
te noemen. Allereerst dat het eindelijk wel eens wezen moet, dat ook 
uitstel en welwillendheid grenzen hebben en dat een toezegging ten 
slotte moet worden gehonoreerd. Vervolgens: Wij zijn hier bijeen, ver- 
bonden în de beoefening van dezelfde wetenschap. Dat betekent dat wij 
voor elkaar de aangewezen gesprekspartners zijn; dat hier de kring is 
waar wij tegenover elkaar rekenschap mogen geven van de wijze waarop 
wij trachten daarin bezig te zijn. En verder, ook waar wij ons bewust 
zijn in de zaken die voor ons aan de orde zijn het laatste woord niet 
te kunnen spreken, heeft het toch zin elkaar te doen delen in de 
vragen die ons bezig houden. Ook al antwoordt men met reserve, zelfs 
al zou men het antwoord niet bevredigend kunnen geven, het is van 
waarde te zien dat een vraag legitiem kan worden gesteld. 

Er zijn bijkomende redenen. Ik denk daarbij aan de reactie van Locher 
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nadat ik în 1956 mijn oratie 'Wij Mensen’ had gehouden: Werk het maar 
uit. Het is mogelijk dat hij wat ik nu ga zeggen nauwelijks als een 
uitwerking zal accepteren; mogelijk is het niet meer dan een meer ex- 
pliciete vormgeving aan wat minder duidelijk toen reeds door mij is 
gezegd. Toen ik die oratie nog eens ter hand nam ben ik inderdaad tot 
de ontdekking gekomen, dat feitelijk toen al dezelfde dingen door mij 
zijn genoemd. Ik heb naar het schijnt meer gezegd dan ik meende te 
zeggen. Maar ook een nadere exolicatie heeft zijn waarde. 

Ten slotte ben ik in mijn besluit gestimuleerd door het niet geheel 
ongegronde ongeloof van mijn vriend Van Baal, die me heeft voorzegd 
dat ik aan een bespreking van dit onderwerp niet zou toekomen voor 
mijn emeritaat. Het Teek me zinvol voor die tijd althans te beginnen; 
zij het dan in onverstand. 

Na deze preliminaire opmerkingen dan tot de zaak die ons bezig houdt, 
die mij althans bezig houdt juist in de geïnteresseerde hemoeiing met 
de grootheden in de aanduiding van ons vak genoemd; ik zou willen 
zeggen in wezenlijke verbondenheid met wat Evans-Pritchard heeft ge- 
noemd ‘This wondrous creature Man'l) en waarvan Linton spreekt als 
‘this curious Biped and his still more curious behavior’ 2). Daarbij 
houd ik me ten aanzien van de woorden 'still more! althans een reser- 
ve voor. In dit curious behavior, dit merkwaardige gedrag komt immers 
juist de eigen-aardigheid van het subject van dit hehavior uit, deze 
is daarin een‚beter de bepalende factor. Of net zou moeten zijn, dat 
vanuit de eigen aard van dit subject in het ‘still more curious’ een 
kritische verbazing besloten is over dit gedrag van deze mens, wat 
dunkt mij,niet het geval is. 

Ik mag beginnen met een uitspraak waarover wij het allen eens zullen 
zijn, dat wij nl. in de culturele antropologie op bepaalde wijze in 
aanraking komen met de specifieke plaats die de mens in deze natuur- 
lijke wereld inneemt. Deze specifieke plaats vindt zijn uitdrukking 
in een specifieke wijze van doen - ook al is dit in aller leven voor 
een belangrijk deel meedoen - die we cultuur noemen. Hiermee is ge- 
zegd dat deze wijze van doen, deze bestaanswijze, als specifiek men- 
selijk zowel universeel menselijk als exclusief menselijk is, d.w.z. 
geldt voor alle mensen waar en wanneer ook en dat ze geldt voor mensen 
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alleen. Om met Locher te spreken: Het is de karakteristieke levensvorm 
waardoor de mens zich onderscheidt van de andere levende wezens in de 
natuur 3). En dus de verbinding tussen cultuur en mens, die de achter- 
grond vormt van de benaming culturele antropologie is niet van inciden- 
tele maar van wezenlijke aard; deze beide staan in correlatie tot el- 
kaar zodat ik enerzijds kan zeggen: Waar cultuur, cultuurprodukten, 
sporen van cultuur, daar mens, maar evenzeer: Waar mens, daar cultuur. 
De relatie tussen beide íÎs van zo fundamentele aard dat mensbeschou=- 
wing en cultuurbeschouwing op elkaar zijn betrokken. We komen hier dus 
in aanraking met een vorm van antropologie, een eigen wijze van hena- 
dering van de mens, nl. via de cultuur, een benadering die allereerst 
via de studie, het onderzoek van de vele culturen wordt gerealiseerd, 
De vele culturen; dat we bij de ene mens kunnen en moeten spreken van 
een veelheid van culturen zegt ons iets aangaande de aard van deze 
specifiek menselijke bestaanswijze. Trachten we die nader te bevalen 
dan ligt het voor de hand ze te onderscheiden van een andere wijze van 
bestaan en dat gebeurt ook meermalen. Locher noemde ik reeds, Ik denk 
ook aan W.A. Smalley in een bijdrage'A Christian View of Anthropology', 
een artikel waarop ik nader terugkom. Deze beschrijft the subject of 
Anthropological study as Man as a biological organism together with 
the culture in which he lives, a phenomenon unique to him among all 
biological organisms 4). Een onderscheiding dus binnen het natuurlijke 
vlak waarin de mens zich te zamen met deze andere natuurlijke wezens 
bevindt. 

Daarbij valt het op dat allereerst negatief wordt hepaald. Zo bijv. in 
de omschrijving gegeven door J.P.B. de Josselin de Jong: Het systeem 
van niet overerfelijke levensuitingen inclusief de produkten daarvan 
van een zelfbewuste mensengemeenschap 5). Locher spreekt van cultuur 
als een kwalificatie van de menselijke bestaansvorm voor zover deze 
niet direct door de natuur ís bepaald 6) en Ruth Bennedict in haar 
Patterns of Culture: Culture ís not a biologically transmitted com- 
plex. The human cultural heritage, for better or for worse, is not 
biologically transmitted 7). Ten slotte, de reeds genoemde Smalley 
schrijft onder het hoofd ‘Definition of Culture': The term culture as 
used in anthropology is an extremely broad one, referring to all human 
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activity, which fs not completely due to biological inheritance. It 
consists of those ways of thinking, feeling and acting which are learn- 
ed and not biologically transmitted 8). 

Dat wil zeggen, we komen bij de overweging van de aard van deze mense- 
lijke bestaanswijze in aanraking met de relatie natuur - cultuur, een 
relatie die tweezijdig ís, daar de mens hier wel niet direct door de 
natuur bepaald îs maar van de natuurlijke basis ook in de rijkste 
bloei van zijn cultuur niet loskomt; zijn cultuur is zelfs op deze 
natuur gericht. 

Als in het voorbijgaan noem ik de afkomst van het woord cultuur van 
latijn colere, cultura. Niet alsof vanuit de etymologie zou kunnen 
worden geconcludeerd tot de inhoud van dit woord in de verbinding cul- 
turele antropologie. Toch wel om zo een verschil in accent te markeren. 
Want met colere en cultura wordt een activiteit van de mens genoemd, 
die wordt gerealiseerd in tal van verbanden, een bemoeiing van de mens 
met zijn wereld, de wereld waartoe hij ook zelf behoort. Ook hier gaat 
het om de relatie cultuur - natuur. Deze relatie is hier van dynami- 
sche aard; de natuur is het gegeven waarop de bebouwende, bewerkende, 
oefenende mens zich richt. Bij dit gegevene blijft de mens nooit staan; 
hij grijpt het aan, neemt het in dienst, vormt het om, zet het in 
nieuw verband, de verbanden waarin zijn leven is gehecht, vormt zich 
zijn wereld: Man and his Works, Nergens is dit handelen louter natuur- 
lijk, zelfs daar waar het zijn dadelijke analogie vindt in het doen 
van andere natuurlijke wezens. Ik denk bijv. aan de wijde verbanden 
waarin het menselijk eten en drinken zijn plaats heeft, waar dit be- 
paald iets anders ís dan alleen voldoen aan biologische behoeften van 
het menselijke organisme, dan een aan dit organisme verschaffen van 

de nodige voedingsstoffen. Ook dit is een menselijk handelen geworden. 
Ik zeg niet dat dit dynamisch aspect in de beschrijving van de cultu- 
ren der mensen niet tot uitdrukking komt, maar wanneer het gaat om de 
bezinning op de aard van deze bestaansvorm is het een ander aspect 

dat de aandacht krijgt. Mogelijk beter, afgezien van de vraag welke 
andere aspecten daaraan te onderscheiden zouden zijn wordt deze naar 
een bepaalde zijde daarvan gekwalificeerd, nl. naar de wijze van over- 
dracht, de wijze waarop elke generatie opnieuw,binnen welke samenle- 
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ving ook tot de eigen openbaring van deze bestaansvorm komt. Tvlor 
heeft het reeds gezegd aan het eind van zijn bekende omschrijving ... 
and all other capabilities acquired by man as a member of society.Dat 
was in 1871 10) en in 1952 schrijft Kroeber in zijn Introduction op 
het eerste deel van zijn Nature of Culture: Anthropologists as a 
whole .... have tended to concern themselves with its manifestations 
while taking tt for granted (cursivering van mij, L.O.) 11). Wat 
Tylor in 1871 formuleerde is in latere formuleringen terug te vinden. 
Linton stelt in het zesde hoofdstuk van zijn Studv of Man, The 
distinctive Aspects of Culture, culture gelijk met social heredity. 
Hij laat dan volgen: It is unnecessary to invoke anything supernatural 
to account for it 12). Waarover dunkt mij te spreken zou zijn. Lowie 
in de Introduction van zijn History of Ethnological Theory: By cul- 
ture we understand the sum total of what an individual acquires from 
his society ... a legacy from the past conveyed by formal or informal 
education 13) wat dus de vraagstelling naar het verleden verplaatst. 
In het eerste hoofdstuk van zijn Introduction to Cultural Anthropology 
omschrijft hij culture as the whole of social tradition. Na de om- 
schrijving van Tylor the hebben geciteerd, stelt hij ‘all these capa- 
bilities' uitdrukkelijk in tegenstelling to those numerous traits 
acquired otherwise namely by biological heredity 14). Clyde Kluckhohn 
in zijn Miror for Man: A culture is learned by individuals as the 
result of belonging to some particular group, and it constitutes that 
part of learned behavior which is shared by others. It is our social 
legacy as contrasted with our organic heredity 15). Inderdaad juist 
als het gaat om 'a culture', maar geeft dit antwoord wanneer we vra- 
gen naar de eigen aard van dit eigenaardig menselijk gedrag dat we 
cultuur noemen? Maar het is duidelijk, tegenover hioloaisch bepaald 
en biologisch overgedragen staat hier sociaal bepaald en sociaal over- 
gedragen, 
Niet overerfelijk, niet biologically transmitted, dit zegt over die 
eigen aard bepaald wel tets, het zegt nl. niet dwingend bepaald. Het 
moet niet onontkoombaar op één enkele wijze; er is hier ruimte, zij 
het geen onbegrensde ruimte voor verscheidenheid. Ik heb het niet zo 
bijzonder op het woord selectivity en ik zeg het Clyde Kluckhohn noa 
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niet na wanneer hij in zijn Miror for Man uitspreekt dat the essence 
(cursivering van mij) of culture is selectivity 16) maar toch deze spe- 
cifiek menselijke bestaanswijze laat ruimte voor keus en keur en be- 
slissing, voor onderscheiden reactie, ze verkrijgt haar vorm door aan- 
vaarden en afwijzen, door volgen en niet volgen. Ik vergeet daarbij 
niet de grote betekenis van de samenleving voor de vormgeving van het 
individuele gedrag noch dat deze woorden keus, keur, beslissing niet 
voldoende recht kunnen doen aan de geheimzinnigheid van deze proces- 
sen. Toch zou ik deze woorden niet graag willen loslaten. Juist als 
menselijke bestaanswijze vertoont de cultuur in alle aspecten daarvan 
een grote verscheidenheid van vormen. We zouden deze verscheidenheid 
een kenmerk Kunnen noemer dat cultuur typisch van natuur onderscheidt 
Lévi-Strauss heeft in het eerste hoofdstuk van zijn Les Structures 
élémentaires de la Parenté daaron uitdrukkelijk gewezen 17). Zo staan 
wij dan voor de diversity of culture. 

Niettegenstaande deze verscheidenheid, zelfs waar deze wordt erkend, 
beleeft iedere mens de vormen van eigen cultuur als vrijwel vanzelf- 
sprekend en is geneigd het eigene als het algemeen geldende te zien, 
terwijl het daarvan afwijkende als merk-waardig, als opvallend,als 
vreemd wordt ervaren. Tal van beoordeling van ver van ons afstaande 
levensvormen zijn als reactie vanuit de eigen levenswijze te verstaan. 
Nu is het een van de erkende vruchten van de studie van de culturele 
antropologie dat ze ons distantie leert ook ten aanzien van de eigen 
levensvorm, dat ze ons wat Ruth Benedict noemt culture conscious 
maakt, zodat we ook de eigen cultuur zien als een van de mogelijkhe- 
den naast andere dat ze de zgn. etnocentrische instelling, waarnaar 

we dus vreemde levensvormen beoordelen naar de maatstaven aan de eigen 
cultuur ontleend, doorbreekt. Kroeber verwijst voor deze voor de an- 
tropologie kenmerkend geachte niet etnocentrische benadering van 
vreemde culturen naar Tylor, die reeds in 1871 established not only 
the name and definition of culture, but the characteristic anthropo- 
logical attitude to it, een houding die dan nader wordt gekwalificeerd 
als the relativistic approach 18). Wanneer nu met deze woorden niet 
anders is bedoeld dan ook gezegd is in de niet etnocentrische benade- 
ring, de erkenning dus dat we beginnen moeten te trachten elke cultuur 
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van binnen uit te verstaan naar de in die cultuur geldende normen en 
waarden dan zou ík ter voorkoming van misverstand liever van niet et- 
nocentrisch blijven spreken maar dan verdient deze anthronological 
attitude onze erkenning al zullen we daarbij met P.E. de Josselin de 
Jong nog wel telkens kunnen ontdekken hoe diep dit etnocentrisme in 
ons leeft en werkt 19). De niet etnocentrische benadering is ongetwij- 
feld voor ons de aangewezene. 

Ik zou u dit gemakkelijk kunnen toelichten vanuit het cultuurgebied 
van de taal. Het zou zonder meer dwaasheid zijn wanneer ik in het sum- 
base woord ama, dat zeker het sumhase equivalent is van ons vader de- 
zelfde inhoud zou leggen die dit woord vader in onze samenleving heeft 
en op grond daarvan met ana zou gaan opereren alsof ik met vader had 
te doen. Zo is wma jets anders dan huis en tana iets anders dan grond 
en duu iets anders dan familie; na'a is jets anders den hroer, wòto 
iets anders dan zuster en wàno iets anders dan dorp al zal ik onont- 
koombaar deze sumbase woorden met deze nederlandse moeten weergeven. 
En wat geldt voor de taal die daaraan uitdrukking geeft geldt even- 
zeer van de andere levensgebieden: Ik ben in een andere wereld terecht 
gekomen. En wie deze wereld zal willen verstaan vanuit de maatstaven 
geldend binnen de eigen cultuur - hoe waardevol deze ook moge zijn - 
heeft zich van de aanvang af de toegang tot de wereld die hij zou 
willen bereiken afgesloten. Het merkwaardige is alleen dat wat men 
meermalen wel erkennen wil wanneer het gaat over de taal reserves ont- 
moet zodra het andere levensgebieden geldt. Trouwens wat de taal be- 
treft, ik herinner me dat ik eens aan een collega heb trachten duide- 
lijk te maken de inhoud van het woord wflf, bruidorijs, etvmologisch 
verwant aan het indon. beli, kopen en de functie van deze bruidorijs 
in de samenleving; ook dat wij wel meermalen wanneer we nu eenmaal 
vertalen moeten het woord kopen moeten gebruiken, maar dat ‘kopen! 
toch niet steeds en overal dezelfde transactie is als in ons woord 
‘kopen! binnen onze samenleving is aangeduid en dat het dus onjuist 

is de daaraan binnen onze samenleving geldende voorstellingen en con- 
sequenties te verbinden. Maar zijn enige reactie was: Maar laten ze 
het dan ook geen kopen noemen. Ja, de niet etnocentrische benadering 
van een vreemde cultuur is de juiste. 


Toch is met niet etnocentrisch niet genoeg gezegd en toch is daar- 
mee het laatste woord niet gesproken, Want toch is er een weg tot ver- 
staan en toch staan we niet louter als vertegenwoordigers van twee 
andere werelden naast elkaar. En bij alle erkenning van de verschei- 
denheid als wezenlijk verbonden met de aard van cultuur als specifiek 
menselijke bestaanswijze dient daarin een eenheid als niet minder we- 
zenlijk te worden erkend en gehonoreerd. Een eenheid maar onlosmake- 
lijk met verscheidenheid verbonden, zich in verscheidenheid openbarend; 
een verscheidenheid aan een eenheid gekend. Eenheid en verscheiden- 
heid beide zijn tezamen conditio sine qua non voor onze wetenschap. 
Het is te verstaan dat de vraag naar de verhouding van die beide,de 
vraag naar de basis van die eenheid en naar de oorzaken van die ver- 
scheidenheid in onze wetenschap telkens aan de orde is geweest en mij 
dunkt moet blijven. Is het mogelijk achter deze verscheidenheid door 
te dringen tot een în die verscheidenheid openbaar wordend, werkend 
fundament aan allen gemeen; een stuwende kracht die ons allen: waar en 
wanneer ook ter wereld beweegt? 

Ik noem hier de naam van Lévi-Strauss, een studie waaraan een artikel 
van Locher mij weer herinnerde 20), het eerste hoofdstuk van zijn 
Anthropologie Structurale, Histoire et Ethnologie 21), waarin hij be- 
toogt dat het bij Mistoricus en etnoloog beide er om gaat door te 
dringen tot de structures inconsctentés die stuwen in de op de voor- 
grond onderscheiden cultuurvormen - hij licht zijn bedoelen toe aan 

de op onderscheiden wijze in verschillende samenlevingen functioneren- 
de vormen van tweedeling, die parce qu'inconscientes, doivent être 
également presentes chez eux qui n'ont jamais connu cette institution 
22). 

En ik noem een bijdrage van G.P. Murdock, The Common Denominator of 
Cultures in het onder redactie van R. Linton verschenen The Science 

of Man in the World crisis 23). Daar hebben we dus mee te maken, Bij 
een analyse van een groot aantal etnografieën, aldus Murdock, blijkt 
dat vele voorstellingen, verhoudingen, ordeningen, voorwerpen, zij 

het in verschillende onderlinge betrekking telkens op eigen wijze in 
deze samenlevingen aan de orde komen. Hij noemt er in alfabetische 
orde zo ongeveer 70 zonder de pretentie daarmee volledig te zijn. Deze 
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eenheid in de verscheidenheid spreekt zo duidelijk dat hij daarin 
meent te mogen zien a basic culture pattern, een fundamenteel patroon 
dat in elke samenleving op eigen wijze naar voren komt. De verhouding 
tussen overeenkomst en verscheidenheid meent hij te kunnen vatten in 
similarities in classification not in content. Dit basic culture pat- 
tern kan, aldus Murdock, zijn grond niet hebben in toevallige geogra- 
fische of historische omstandigheden juist om de algemeenheid daarvan, 
maar moet zijn grond hebben ín de biological and psychological nature 
of Man and in the universal conditions of human existence. Natuurlijk 
komt dan dadelijk de vraag op naar deze universal conditions en het 

is zeker mogelijk ten aanzien daarvan met Murdock van mening te ver- 
schillen, maar de waarde van zijn conclusie acht ik gelegen in de er- 
kenning dat de vraag naar de cultuur in de onderscheidenheid der vor- 
men daarvan leidt tot de vraag naar de mens, naar zijn natuur en zijn 
plaats, ík ben geneigd te zeggen zijn taak in deze wereld; dat er bin- 
nen deze veelheid een plaats is waar geldt ‘daar is geen onderscheid', 
waarin allen één zijn. Dat er kan worden gesproken van een plan waar- 
in de grondlijnen voor dit specifiek menselijk handelen zijn aangewe- 
zen, van kaders onafhankelijk van de mens waar ook ter wereld waarbin- 
nen dit handelen zich heeft te bewegen. Dan blijft wel de niet etno- 
centrische benadering, maar komt er plaats voor de vraag of hier of 
daar de biological and psychological nature of Man tot zijn recht 

komt en of de universal conditions of Man erkenning vinden. Dit zijn 
vragen die naar mijn mening vanuit Murdocks woorden kunnen worden ge- 
steld. Ik zeg niet dat hij dit doet, maar indien ja dan zou een ste- 
riel pluralisme als beschouwingswijze van de veelheid van culturen 
zijn doorbroken. 

Daar’ komt nog iets bij. Men kan toch op meer dan één wijze niet etno- 
centrisch zijn; deze benadering kan onderscheiden achtergrond hebben. 
Het kan zo zijn, dat er niet alleen methodisch sprake ís van een rela- 
vistic approach, waarin dus relativistic overeenkomt met niet etnocen- 
trisch maar dat men principieel niet uitkomt boven een veelheid van 
culturen. Ruth Benedict in haar Patterns of Culture maakt die indruk 
wanneer ze na de schets van de door haar exemplarisch beschreven cul- 
turen zegt dat deze alle zich bewegen langs verschillende wegen tot 
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bereiking van een verschillend doel and these ends and means in one 
society cannot be judged in terms of those of another society - tot 
zever mogelijk accoord - because essentially they are incommensurable 
24). Dat wil dunkt mij zeggen: Er is geen maatstaf die alle te boven 
gaat, geen norm die voor alle geldt. Ik meen dat immanente kritiek op 
deze positie mogelijk zou zijn; dat de uiteindelijke teneur van haar 
boek dat bedoelt een appèl op de lezer te doen hiermee in strijd is; 
dat het enkele spreken van hypertrofie van bepaalde tendenties in een 
cultuur een normerend beeld veronderstelt, maar ga daarop nu niet in. 
Een dergelijk pluralisme kan worden gehoord in de woorden van Margaret 
Mead gesproken op een conferentie over Education and Anthropology, dat 
een van de fundamentele stellingen waarmee de antropologie heeft ge- 
werkt is that you treat each culture as dignified in itself; it is a 
kind of theoretical democracy of cultures 25). Men zou hier kunnen vra- 
gen wat is te verstaan zowel onder theoretical als onder democracy, 
maar de bedoeling is duidelijk. 

Men kan echter ook niet etnocentrisch zijn vanuit een geheel andere 
achtergrond; niet omdat each culture zou moeten worden beschouwd as 
dignified in itself, maar omdat men meent dat no culture is dignified 
in itself 26). Ik heb zoëven gesproken van een plaats waar ten aanzien 
van alle culturen geldt ‘daar is geen onderscheid', hier zijn ze alle 
één. Ik heb dat woord ook gebruikt in mijn oratie, een niet tevoren 
overdacht slot, de laatste zin: 'Want er is geen onderscheid. Het aeldt 
fundamenteel en dus inclusief 'Wij Mensen! 27). Deze woorden hebben me 
telkens weer bezig gehouden, zijn me waardevol geworden juist in het 
overwegen van fundamentele vragen waarvoor onze wetenschap ons stelt. 
Ze zijn te vinden in het derde hoofdstuk van Romeinen, waar inderdaad 
iets gezegd wordt dat van alle mensen geldt en dat zijn effect heeft 
op alle culturen: Want zij hebben allen gezondigd en derven de heerlijk- 
heid Gods 28). Als ik tracht deze woorden tot mij te laten doordrin- 
gen dan wordt mij alle etnocentrische instelling fundamenteel onmoge- 
lijk gemaakt. En dat niet omdat ze het allen elk op zijn wijze goed 
doen, maar omdat er niet een îs die het 'goed' doet zodat deze 
als norm voor andere zou kunnen gelden. Hier ben ik niet etnocentrisch;, 
niet omdat er geen voor allen geldende maatstaf zou zijn, maar omdat 
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er geen is die daaraan ten volle beantwoordt, omdat dit woord van 

een geschonden relatie spreekt, Nu hebt u het volle recht tot mij te 
zeggen: dat îs een bepaalde mensbeschouwing en daar hebt u aelijk in. 
Ook Murdock heeft zijn mensbeschouwing. Het is dunkt me niet toevallig 
dat Murdock wel spreekt van the biological and psychological maar niet 
van the spiritual nature of Man, een woord dat ik zou willen toevoe- 
gen, spiritual în de zin van betrokken op een wereld van waarden en 
normen. En zonder die versta ik niet hoe er van culturele antropolo- 
gie sprake kan zijn waarin het gaat om de specifieke bestaanswijze 
van de mens. 

The universal condition of human existence, Inderdaad het aaat in wat 
we bedoelen om een kwalificatie die voor alle culturen geldt. Om jets 
nader toe te lichten wat ik niet en wat ik wel bedoel maak ik eerst 
enkele opmerkingen aangaande het reeds genoemde artikel van W.A. 
Smalley. De schrijver werkt daarin met een onderscheiding tussen 
cultural and supercultural, zoals hij zegt naar analogie van de door 
Kroeber gemaakte onderscheiding tussen organic and sunerorganic. Ik 
meen nu dat er naast analogie een wezenlijk verschil is met de wijze 
waarop Kroeber onderscheidt. Als ik de schrijver goed versta bedoelt 
hij daarmee niet dat er in de menselijke bestaanswijze, om în de taal 
van Kroeber te spreken, naast of boven de cultural level een suner- 
cultural level zou zijn te onderscheiden. Hij meent dat het voor 
meelevende christenen tot wie hij zich fFicht van veel hetekenis 

is, dat deze weet te onderscheiden tussen wat is cultural en niet 
cultural in christianity. Onder meer opdat deze niet aan wat duide- 
lijk cultural îs een supercultural karakter zal toekennen en het ge- 
heel speelt dan ook ín de sfeer van een waarschuwing tegen een etno- 
centrisch christendom en deze waarschuwing heeft zeker zijn waarde. 
Als verwante tegenstellingen gebruikt hij changina, d.i. cultural 
tegenover eternal thruth, d.f. supercultural; human and what is not 
human; man made, developing through the natural process of cultural 
dynamics en divinely revealed and ordained; christianity of histo- 
rical accident and christianity of the supercultural; our patterns 
of behavior and the ordained absolutes of God 29). Het gaat er 
hem zeer bepaald om dat we enerzijds niet als absoluut geldende waar- 
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de zullen beschouwen wat aan plaats en tijd gebonden is en anderzijds 
in het christelijk leven hechting te geven aan wat meer dan menselijk 
is. Ik hoop de schrijver geen onrecht te doen, maar wanneer mijn in- 
druk juist is zou dat wat ik dan in navolging van de auteur dan maar 
supercultural noem speciaal functioneren binnen de christelijke levens- 
sfeer. Wanneer dat zo îs dan is dit bepaald niet wat ik bedoel. Inte- 
gendeel is het mijn bedoeling dat deze universele specifiek menselijk 
bestaanswijze juist als menselijke bestaanswijze nog een andere dimen- 
sie kent, dat er een andere relatie in het spel is en dat de voor de 
hand liggende afgrenzing van dit specifiek menselijk gedraag tegenover 
dat van andere natuurlijke wezens ons niet de weg tot het geheim van 
mens en cultuur opent. Want het is mogelijk dit specifiek menselijk 
gedrag in al zijn binnenwereldlijke en intermenselijke verbanden na 

te gaan naar the fundamental biological and psychological nature of 
Man en naar de universal conditions of human existence zoals wij die 
zien en toch aan het eigenlijk geheim van de mens voorbij te gaan, aan 
de meeste primaire en fundamentele relatie waardoor hij is die hij is 
en waardoor het geheel van zijn bestaan wordt gekwalificeeerd, dat is 
de relatie tot God. Gogarten spreekt van der Mensch der ohne Gott gar 
nicht gedacht werden kann 30). 

In dit verband noem ik het boek van Peursen Cultuur en Christelijk 
Geloof, dat een hoofdstuk heeft over Cultuur als de zone van het god- 
delijke, werkingssfeer van het goddelijke31).In dit hoofdstuk gebruikt 
hij deze algemene term omdat daaronder zeer uiteenlopende verschijn- 
selen vallen, en de ervaring van het qoddelijke door de mens op tal- 
loze manieren wordt uitgedrukt. Het kan zijn dat de mens spreekt van 
goden of van een godheid, maar het kan ook dat hij slechts spreekt 

van het hogere, het andere of van het onbekende. Er is in ons hande- 
len meer in het spel dan wat wij doen. We gevoelen dat meermalen in 

de meest beslissende ervaringen van ons leven, dat ons handelen een 
wonderlijke mengeling łs van activiteit en passiviteit. We ervaren 
het als iets dat door de mens geschiedt en tegelijk als iets wat over 
de mens komt. Hij vermeldt de ervaring van een westers denker hoe 
juist wanneer hij na lang beraad een uiterst diepgaande keuze doet in 
zijn leven en die keuze werkelijk vanuit eigen overtuiging, strikt 
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persoonlijk tot stand brengt hij daarin toch tevens ineens de beleving 
heeft, dat hij daarin meer dan zichzelf, ja niet meer zichzelf was, 
maar als het ware raakte aan het vreemde en andere, Er is in ons men- 
selijk handelen meer in het spel. 

Uitdrukkelijk verwijst Van Peursen - daar raakt hij ons terrein - 
naar de gebruiken die wij gewoon zijn te ordenen onder het religieus 
aspect of het aspect van het supranaturele. Ik acht het een merkwaar- 
dig feit dat wij geen volk kennen waar dit aspect aan de cultuur ont- 
breekt. Van Baal spreekt er van als iets dat door zijn eigenaardigheid 
opvalt. Eén zaak is voorondersteld nl. ‘het bestaan van een werkelijk- 
heidselement, anders van aard dan die de mens gegeven! - ik weet niet 
welke inhoud ik hier aan dit woord gegeven mag hechten - ‘empirisch 
bepaalbare werkelijkheid, waarbij tevens is aangenomen dat deze an- 
dere werkelijkheid c.q. werkelijkheidsmoment met de empirisch bepaal- 
bare werkelijkheid in verbinding staat en haar op andere dan natuur- 
lijke wijze beïnvloedt! 32). Hij wijst er verder op dat de hechtheid van 
deze zijde van de menselijke bestaanswijze niet kan worden verklaard 
uit de pragmatische doeleinden die men zegt daarmee te willen bereiken. 
In zijn bespreking van deze verschijnselen in zijn Human Types wijst 

R. Firth er op dat een Polynesische kano-bouwer enerzijds een merk- 
waardig juiste rationele benadering van de werkelijkheid kent; hij 
weet met de werktuigen die hem ten dienste staan het materiaal te be- 
werken en heeft een juist besef van de factoren die de kano zeewaardig 
doen zijn. Hij handelt daarin geheel zoals wij zouden handelen. Maar 
dit alles gaat gepaard met andere handelingen not dictated by technical 
principles. In action they are supplementary to ordinary human effort 
33). ‘Ordinary human effort'; van niet etnocentrisch gesproken; Het 

is inderdaad een merkwaardige uitspraak: Bijkomend bij gewoon menselijk 
handelen. Zo'n woord kan ineens een vraag voor je worden; zijn van- 
zelfsprekendheid verliezen. Gewoon menselijk handelen, wat is dat ei- 
genlijk? En als het nu eens zo was als Van Peursen zegt, onze beleving 
in beslissende momenten: Er ís meer in het spel. Als nu eens wat in 
dergelijke situaties tot ons doordringt, zodat het een beleving wordt, 
in al ons handelen meespeelt; als er nu altijd meer in het spel is. 

Zo vrij en toch zo afhankelijk. Zo je zelf en toch in relatie, ja juist 
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in relatie je zelf. Ordinary human effort, de Polynesiër is het in elk 
geval met Firth niet eens, En hij staat daarin waarlijk niet alleen, 
De Ngaju Dayak staat naast hem met zijn cultuur, zijn leven door de 
'Gottesidee' bepaald. Naar Schärer is uit de bronnen duidelijk ‘dass 
die Gottesidee wie een roter Faden durch die ganze Kultur und Reli- 
gion hindurchzteht und dass sie tatsächlich der Mittelpunkt des Lebens 
und Denkers ist' 34). En ook de bewoners van Bali die weten van goden 
en daemonen, van Boven en Beneden, van Oosten en Westen; hun dorp ver- 
toont in zijn bouw een reflex van kosmische verbanden waarin hun leven 
is gehecht 35). Of de Sumbanees die in huwelijk, sociale betrekkingen, 
economisch verkeer, in het bevloeien van de velden bedoelt te zijn een 
maŭ een afschaduwing van de verbanden waarin hun Teven vastheid heeft; 
die hen te boven gaan maar waarin zij tevens staan, waaraan ze deel 
hebben 36). Dan noem ik J.P.B. de Josseling de Jong. Als hij ons de 
fundamentele structuur van de oud-indonesische samenleving toelicht 
zegt hij ten slotte dat de volle betekenis van deze structuur eerst 

in het zicht komt wanneer we die zien als in samenhang met een existen- 
tiële werkelijkheidsbeleving en wereldbeschouwing waarin de menselijke 
verhoudingen hun analogie vinden in een kosmische tweedeling waarin 
hemel en aarde, hovenwereld en onderwereld zijn opgenomen. Deze wereld- 
beschouwing, aldus De Josselin de Jong, is geen primitieve filosofie, 
geen produkt van naïef wijsgerig denken dat de praktijk van het leven 
niet raakt maar een godsdientig geloof dat het leven van enkeling en 
gemeenschap draagt en beheerst op een wijze als wij ons maar moeilijk 
kunnen denken. Hij spreekt van een leven sub specie aeternitatis 37). 
Hier tast de mens in zijn cultuur naar antwoord op de fundamentele 
vragen van zijn bestaan, hij wil antwoord geven. 

Nog eens ‘ordinary human effort'. Het lijkt simpel, maar ik noem u een 
passage waarin er sprake van ís dat er meer in het spel is. Het gaat over 
een israëlitische boer. 'Is het altijd door dat de ploeger ploegt om 
te zaaien, zijn land openscheurt en egt? Immers wanneer hij de opper- 
vlakte gelijk gemaakt heeft dan strooit hij dille en werpt komijn uit; 
tarwe zaait hij op rijen, gerst in vakken en spelt langs de rand.En 
zijn God onderricht hem over de juiste wijze en onderwijst hem’. Het 
gaat dan voort over de wijze van dorsen onderscheiden naar het ene of 
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naar het andere gewas en het geheel loopt uit in een loflied: ook dit 
gaat uit van de Here der heirscharen; Hij is wonderbaar van raad,groot 
van beleid. U vindt het ìn Jesaja 28. 

Hier gaat het dan over een israëlitische landbouwer die zijn land be” 
werkt met onderscheid precies zoals hij het van voorgaande generaties 
heeft geleerd, traditioneel bepaald, met gebruik van de middelen en 
instrumenten die hem ter beschikking staan en als het goed is met al 
zijn aandacht en met de nodige kracht. Het is gewoon menselijk hande- 
len, ordinary human effort, Maar er is meer in het spel en dat is be- 
paald niet supplementary. Het kwalificeert zijn menselijk handelen. 
Wanneer dit nu hier wordt gezegd dan staat de israëlitische boer naast 
de polynesische kanobouwer en ze staan in één rij met de Dayak, de 
Baliër, de Sumbanees en gaat u maar door. Dat cultuur is wat aan dit 
menselijk handelen zijn specifiek menselijk karakter geeft is deze di- 
mensie, die niet aan een of andere vorm van godsdienstige cultuur maar 
aan alle cultuur eigen is. De mens is mens als de aangesprokene, de 
geroepene die dient te antwoorden met geheel zijn bestaan. Zijn han- 
delen is verantwoordelijk handelen. Er is in alle cultuur iets van 
gehoorzamen . 

Dat betekent niet dat we van dit geheimzinnig reëel onderricht een 
lijn zouden kunnen traceren tot het menselijk handelen waar ook ter 
wereld, Het doortrekt, neemt in dienst alle verbanden waarin dit men- 
selijk handelen zijn vorm verkrijgt. Het bepaalt wel mijn fundamente- 
le instelling t.o.v. het terrein van onze wetenschap: deze mens en 
zijn handelen, zijn cultuur. Wij spreken van ons vak ook als volken- 
kunde of etnologie. Ik zal u niet gaan bezig houden met de eigenaar- 
dige betekenis die het woord etAnê in het N.T. heeft. Maar ik noem 

nog eenmaal dat hoofdstuk uit de brief aan de Romeinen, waar we de 
merkwaardige uitspraak vinden dat God ís een God niet alleen der Jo- 
den maar ook van de ethnê, ook van de volken. Dat is geen zakelijke 
constatering, daarin is uitgesproken een relatie vol van dvnamische 
kracht waarin de specifieke bestaanswijze van de mens wordt bewaard 

in alle relaties waarin het mensenleven is gehecht. In al deze rela- 
ties is de mens fundamenteel tweede persoon en het is daarom dat ik meen 
dat waar we de aard van dit specifiek menselijk doen overdenken het 
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zin heeft te spreken van cultuur als antwoord. 

Dit bedoelt dan bepaald niet dat ons daarmee een eenvoudig hanteerba- 
re maatstaf în de hand is gegeven, die we maar hebben aan te leggen. 
Want deze normen - ik zou ze willen zien als de dynamiek van de rela- 
ties waarin we zijn gesteld - doen hun werking telkens binnen de situ- 
atie waarin de mens zich bevindt in een onderscheidenheid van functio- 
nering en van toepassing. Ik denk aan de huwelijksregeling voor de 
sumbase christenen. Daarbij kwam ook de vraag naar voren van de ver- 
houding tot de traditionele ordeningen, grenzen, verboden. Eén onzer 
meende dat we daarmee niet hadden te rekenen als niet bijbels te fun- 
deren. Maar beslissing en beleid was anders en regel werd dat zolang 
bepaalde verwantschapsrelaties in de sumbase samenleving een huwelijks- 
belemmering vormen, ditzelfde ook binnen de christelijke gemeente 
geldt, terwijl in geval van zich voordoende moeilijkheden in onderling 
overleg met partijen en de daarvoor aangewezen instanties zou worden 
beslist. Zolang deze in de samenleving een belemmering worden geacht, 
d.w.z. hier werd opzettelijk niets vastgelegd, een beweging niet af- 
geremd, Ook binnen de sumbase samenleving kan men de grenzen zien ver- 
schuiven. Het uitzicht moet open blijven naar de toekomst. Daar en 
steeds. 

De bemoeiing met de toekomst is een zaak die ons ook als cultureel 
antropologen raakt, hetzij we werkzaam zijn te velde, levend onder 

en met het volk waar wij ons onderzoek mogen doen, mee zoekend naar 
het antwoord dat nu moet worden gegeven, hetzij meedenkend terwijl we 
leven binnen onze eigen samenleving. Steeds zullen de vragen naar de 
knelpunten voor deze volken levend binnen het verband van de eigen 
cultuur maar geopend naar een nieuwe toekomst onze aandacht vragen. 
Ook hier gaan verbondenheid en distantie samen; onze verbondenheid 
ontslaat ons niet van de vraag hoe nu en straks de relaties waarin 

het leven is gehecht binnen deze samenlevingen uitdrukking zouden die- 
nen te vinden. 

Dit geldt te meer ons allen zoals we staan in de huidige wereldontwik- 
keling, die wordt gekenmerkt door de onontkoombare ontmoeting tussen 
volken en culturen binnen onze ene wereld. In deze situatie krijgt de 
vraag naar de relatie tussen de een en de ander, de verhouding tussen 
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verscheidenheid en eenheid een bijzondere directheid en actualiteit. 
We zijn er allen als mensen, maar we zijn er op bijzondere wijze als 
mensen van onze wetenschap bij betrokken. Het is niet zonder verhand 
met deze wereldsituatie dat ook vanuit de kring van de cultureel an- 
tropologen tegen de louter pluralistische beschouwing van de veelheid 
van culturen reactie opkomt, een pogen tot doorbreking van een cultu- 
reel relativisme dat in deze situatie zo duidelijk ontoereikend is. 
Het is u bekend dat toen de door de vergadering van de Verenigde Naties 
ingestelde commissie voor de formulering van de menselijke rechten 

met haar werk bezig was van de zijde van het dagelijks bestuur van de 
American Anthropological Association een verklaring is ingediend waar- 
in er op werd aangedrongen dat niet alleen eerbied voor de menselijke 
persoon maar ook eerbied voor de cultuur van de onderscheiden mense- 
lijke bevolkingsgroepen in die formulering uitdrukking zou vinden. In 
dit schrijven werd het principe van cultural relativity uitgesproken 
en werd gesteld dat naarmate een poging tot bepaling van de menselijke 
rechten zijn grond zou vinden in de morele maatstaven van een bepaal 
de cultuur naar diezelfde mate deze uitspraken niet van toepassing zou- 
den kunnen zijn op de mensheid als geheel. En dus werd voorgesteld on- 
der de rechten van de mens ook op te nemen het recht om naar eigen 
traditie, zeden en gewoonten te leven. Redfield, die dit vermeldt in 
het laatste hoofdstuk van zijn Primitive World and its transformations 
38) zegt daarvan: I understand that the UN Commission did not follow 
this advice en voegt er aan toe dat er menig antropoloog zal opgelucht 
zijn omdat dit advies niet werd opgevolgd. Het is niet een eenvoudige 
zaak de rechten van de mens op te stellen, maar zeker is dat juist 

dit samenkomen, dit ontmoeten aan de problematiek van de eenheid in 

de verscheidenheid en în de verscheidenheid niettegenstaande alles de 
eenheid een actuele en în bijzondere zin menselijke betekenis geeft. 
Kroeber wijst er op în zijn Introduction op zijn The Nature of Culture 
39), Na te hebben gewezen op het principle of cultural relativism that 
long has been the standard anthropological doctrine laat hij volgen: 
Beyond this there is a real and profounder problem; that of fixed pan- 
human if not absolute values. Dit probleem zegt hij begint nog slechts 
door te dringen tot het bewustzijn van de antropologen, die misschien 
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wel het meest het relativistisch principe hebben geaccentueerd. Dat 
de problematiek ook onder ons aandacht heeft bewijzen de artikelen 
van Fischer 40) en Locher 41). Ik meen dat het een vraag is die de 
aandacht verdient en behoort te hebben speciaal ook in onze kring. 
Aan het eind gekomen van wat ik gezegd heb zie ik onwillekeurig terug 
naar het begin. Ik ben er diep van overtuigd dat ik in zekere zin 
niet anders dan alleen begonnen ben. Dat zeker het laatste woord hier 
niet is gezegd, daargelaten dan de vraag of het ons gegeven ìs werke- 
lijk laatste woorden te spreken. Ik dacht van niet. Wij blijven bezig; 
we gaan voort. Ik zou dankbaar zijn als ik in de overweging van deze 
voor ons allen wezenlijke vragen een enkele bijdrage heb kunnen leve- 
ren. 
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GENORMEERD EN VARTABEL 


Wij mensen weten slechts zeer ten dele wat wij doen. Hiermee bedoel ik 
nu niet, dat ons menselijk handelen en verkeren in deze wereld van de 
morgen tot de avond voor een belangrijk deel zich voegt naar een pa- 
troon dat niet is uit ons zelf, dat van boven-individuele aard is. Ons 
doen is onontkoombaar en gelukkig voor een belangrijk deel mee-doen. 
Ook bedoel ik niet, dat de Tevensgang van de mens bij alle verschei- 
denheid van levensgedrag steeds is gehecht in relaties bepaald naar 
ordeningen, niet maar van boven-individuele maar ook van boven-sociale 
aard. Ik bedoel op dit ogenblik niet anders dan de dunkt mij algemeen 
menselijke ervaring, dat onze kennis beperkt is en onze ervaringshori- 
zon begrensd. Wij overzien slechts een zeer klein gedeelte van de we- 
reld waarin wij leven, alle communicatiemedia en computers ten spijt. 
In beslissende situatie, waarin wij inderdaad beslissen moeten, kan 
deze erkenning enerzijds een beklemming anderzijds een bevrijding be- 
tekenen. Wij kunnen er nooit geheel voor staan, maar dat hoeft ook 
niet. Er blijft in al onze beslissingen plaats voor een marge van niet- 
verantwoordelijkheid. 

Wanneer ik nu terugzie naar het begin van de weg die tot het eind van 
vandaag heeft geleid, dan ben ik geneiyd te zeggen dat ik deze marge 
wel ruim heb genomen. Ik wist inderdaad niet wat ik deed toen ik op 

de eerste benadering van de zijde van de iiteraire faculteit inzake de 
verzorging van de etnolagische vakken positief heb gereageerd; een 
reactie, die ook door de afwijzing a priori van voor de hand liggende 
bezwaren mijnerzijds door de toenmalige correspondent van de faculteit 
haar precair karakter niet verliest. 

Aantrekkeï ijk en verleidelijk was de vraag wel. Ik heb mij dus laten 
verleiden en naar d2 wens onder meer van onze zo betreurde collega 
Prof. Roel van Dijk, wiens naam ik hier gaarne in dankbaarheid noem, 
is een begin gemaakt met de studie van de culturele antropologie ook 
aan onze Universiteit. 

Het was mij nu een verrassing, dat in een artikel van P.E. de Josselin 
de Jong van 1960, Cultural Anthropology in the Netherlands (1) - mis- 
schien juister at Leyden and the other universities in the Netherlands- 
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ook dit begin aan de Vrije Universiteit wordt genoemd, waarbij van de 
docent wordt gezegd: His best known work is highly characteristic of 
the “Leyden group". Ik kan niet ontkennen, dat ik door deze vriende- 
lijke vermelding - vriendelijk inzonderheid om de vermoedens die door 
de woorden “his best known work" zouden kunnen worden gewekt - was ge- 
troffen en gevleid. Ook ik heb in Leiden gestudeerd. 

Op de vraag naar de juistheid van de annexatie die toch min of meer in 
deze woorden besloten ligt, ga ik nu niet in. Ik ga ook niet over Lei- 
den spreken - overigens als cultuurfenomeen geen onveranderlijke groot- 
heid al zou ik geneigd zijn het tegenover de kritiek van Geertz (2) 
voor de waarde en betekenis van de nederlandse en in dit geval nader 
de leidse antropologie op te nemen. Ik ga ook niet spreken over de 
culturele antropologie aan de Vrije Universiteit. Dat zou, gezien de 
verheugende diversiteit onder de medewerkers, van een onjuiste pre- 
tentie getuigen. Wel kan vandaag de uitspraak van De Josselin de Jong 
mij een aanleiding zijn tot overweging van de vraag: Hoe versta ik de 
aard van het studieveld waarop ik mij overeenkomstig mijn opdracht had 
te bewegen? Hoe heb ik getracht daarin bezig te zijn? En in verband 
daarmee: Resulteert de studie van de culturele antropologie ook in 

een verheldering van inzicht? 

Wanneer ik tracht daarover iets te zeggen, zou ik dit willen vatten 
onder de verbinding van twee woorden: Genormeerd en Variabel. 


Het is al bijna tien jaar geleden, dat een bundel opstellen verscheen, 
geschreven door leerlingen en collega's van Malinowski gedurende zijn 
Londense periode. Ze zijn geschreven tot kritische waardering van hun 
geachte leermeester en vriend. Deze bundel draagt de fascinerende ti- 
tel: Man and Culture (3). Daarom is het Malinowski op zijn wijze ge- 
gaan en daarom gaat het naar mijn mening in ons vak. Het beweegt zich 
om deze twee woorden; dat wil zeggen, want wat zijn woorden anders 
dan symbolen die verwijzen naar buiten de taal gelegen data, om deze 
“data” - een prachtig woord - om deze "gegevens" gaat het in ons veld 
van studie. Om hun wezenlijke verbondenheid, waarin de een onontkoom=: 
baar op de ander is betrokken, en om de spanning die in de feitelijke 
verhouding tussen deze beide nooit ontbreekt. 
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En dus, naar mijn mening, culturele antropologie is en bedoelt te zijn 
antropologie. Het gaat inderdaad naar Linton (4) die ik meermalen ci- 
teerde, om “that curious biped", deze eigen-aardige tweevoeter, en 
“his still more curious behaviour” zijn nog meer merk-waardig gedrag, 
zijn eigen wijze van te werk gaan, waardoor hij zich, alle analogieën 
ten spijt, onderscheidt van alle andere natuurlijke wezens. Nog lie- 
ver citeerde ik Evans-Pritchard(5), die spreekt van “that wondrous 
creature Man". En wanneer ik hier creature zeg dan bedoel ik ook be- 
paald creature en ik ben mij bewust dat in dit woord een uitzicht 
wordt geopend op een relatie die beide Man en Culture wezenlijk kwa- 
lificeert. 

En het gaat om Culture, om cultuur. Dat wil zeggen: Culturele antro- 
pologie is cultuurwetenschap. Locher heeft het al in 1938 gezegd - 

we spraken toen nog van etnologie - en heeft geschreven over etnologie 
ais cultuurwetenschap (6). Zelf sprak hij later en spreekt dunkt mij 
nog van cultuurkunde, een benaming waarin naar mijn smaak het andere 
lid van de verbinding die in culturele antropologie is uitgesproken, 
te weinig in het zicht komt. Ik bezit een dictaat van J.P.B. de Josse- 
lin de Jong waarin het ons op de eerste pagina wordt gezegd: Studie-ob- 
ject van de etnologie is de cultuur. 

Antropologie en cultuurwetenschap, maar waarin de ene door de andere 
wordt bepaald en de andere op de ene is gericht.Het gaat om het aegeven 
mens maar benaderd via het gegeven cultuur met al de implicaties daar- 
van en het gaat om het gegeven cultuur maar gericht op het gegeven 
mens. Of, zoals ik het meermalen heb gezegd: Het gaat om de mens als 
drager van cultuur en om cultuur als de specifieke bestaanswijze van 
de mens. Mens en cultuur in hun onderlinge betrokkenheid zijn de kern- 
begrippen van onze wetenschap. Als Smalley van deze kern spreekt dan 
zegt hij: That core is man and culture (7) en daarin ben ik het met 
hem eens. Wanneer er nu een zo wezenlijke betrekking tussen beide be- 
staat dat de mens qua talis functioneert in cultuur en cultuur is de 
specifieke bestaanswijze van de mens, dan is het verstaan van het ene 
gegeven correlaat aan het verstaan van het andere. Dient kennis van 
cultuur het verstaan van de mens, het is omgekeerd waar dat in het 
verstaan van cultuur ons verstaan van de mens meespreekt. 


Wij weten tegenwoordig allen dat we voorzichtig moeten zijn met con- 
clusies uit de etymologie van een woord voor het verstaan van de zaak 
waarnaar dit woord verwijst. Toch is het voor aanvankelijke oriëntatie 
een zinvol uitgangspunt. Toen wij nog maar kort op Sumba waren, nog 
bezig met de inrichting van ons huis, liepen enkele sumbase kenissen 
van kamer tot kamer, maar hielden zich voorzichtig op een afstand van 
enkele dingen die hun meer dan andere vreemd voorkwamen. Zij wezen 
daarnaar en vroegen: nabisave? is dat bisa? Dan kan kennis van de ver- 
banden waarin de equivalenten van dit woord bisa in javaans en indone- 
sisch worden gebruikt, dienstbaar zijn ter oriëntatie ten aanzien van 
de gevoelens waaraan in dit verband dit sumbase woord uitdrukking gaf. 
Wij hebben het weergegeven met sacraal, want krachtig enerzijds en 
verboden anderzijds. Zo is de etymologie van het woord cultuur, de sa- 
menhang met het werkwoord colere, richting wijzend ten aanzien van de 
aard van deze specifiek menselijke bestaanswijze. Colere wordt gebruikt 
in meerdere verbanden, maar altijd gaat het om een actief ingaan op 
het ene of andere gegeven waartoe de mens in deze wereld in betrekking 
staat; hetzij het land dat moet worden bebouwd, de grond die moet wor- 
den bewoond, het lichaam dat moet worden getraind, de kunsten die wor- 
den beoefend, de medemens die wordt geëerd en gediend, de goden die 
worden vereerd. In dit woord is uitgesproken een dynamische betrekking 
tot de wereld waarin de mens is geplaatst. 

Wanneer ik van hieruit terugkeer tot de omschrijving van cultuur als 
de specifiek menselijke bestaanswijze dan krijgt de verbinding men- 
selijk bestaan een eigenaardige en mij dunkt legitieme vulling. Be- 
staan is iets anders dan een ongekwalificeerd zijn. Het is op zijn 
minst "er zijn". Ik weet niet of ik het zo zeggen mag, maar het geldt 
in ieder geval van het bestaan van de mens: Bestaan is “staan tot", 
het is in relatie staan. Menselijk bestaan is naar zijn aard bestaan 
in relatie, relaties onderscheiden,al naar de partner waarmee de mens 
in deze betrekking verbonden is. Deze relaties behoren mee tot het de 
mens gegevene; in hun onderlinge samenhang bepalen zij de structuur 
van zijn bestaan. Hij wordt daardoor gewekt tot een steeds voortgaand, 
nooit tot een eind komend, altijd oud en steeds weer nieuw bezig zijn. 
Een bezig zijn dat in alle rijkdom van schakering zich beweegt binnen 
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het fundamentele kader van de relaties waarin de mens is gesteld; de 
mens waar en wanneer ook. Deze relaties te ontdekken, te onderkennen 
in hun eenheid en verscheidenheid, în de geschakeerde veelheid van hun 
realisering en in hun onderling verband, ziedaar het studieveld van de 
culturele antropologie. 


Ik noem u een afrikaans spreekwoord: Wie nooit op bezoek gaat denkt 
dat alleen zijn moeder koken kan(8), En dus houdt hij zich aan de kost 
en de bereiding van zijn moeder. Maar wie wel op bezoek gaat en dus 
buiten deze begrenzing treedt, bemerkt dat het niet waar is; dat ook 
anderen koken kunnen al doen ze het niet zoals moeder. Hij merkt bo- 
vendien dat het ook zo kan smaken. 

U begrijpt dat dit maar een aanloopje is om te komen tot erkenning van 
een verscheidenheid, die zich veel breder uitstrekt en die veel dieper 
reikt, die de gehele wijze van leven omvat en ook fundamenteel geachte 
levenswaarden raakt. Met deze verscheidenheid worden wij in de culture- 
le antropologie geconfronteerd, met het feit dus dat de relaties 
waarin ons menselijk bestaan is gehecht, op zeer onderscheiden wijze 
worden gerealiseerd of eventueel niet gerealiseerd, 

Hiermee is onlosmakelijk verbonden een besef van distantie ten opzich- 
te van het eigen levenspatroon. Ook waar wij ons daarin met een zeke- 
re vanzelfsprekendheid bewegen, verliest het iets van die vanzelfspre- 
kendheid. Men zegt in dit verband dat deze studie ons moet brengen tot 
culture consciousness, tot cultuurbewustheid, waarmee dan is bedoeld 
dat we de levensvorm die ons eigen is zullen verstaan als één vorm van 
cultuur naast andere die het ook doen. 

Deze verscheidenheid vraagt een verklaring. Niet alleen de vormen waar- 
in zich deze verscheidenheid openbaart, maar het verschijnsel van deze 
verscheidenheid zelf. Waarop gaat deze ten diepste terug en waaruit 
komt die op? Ze is zo in het oog vallend in elke sector van culturele 
activiteit, dat ze daarvan een wezenlijk kenmerk moet zijn; dat ze met 
de eigen aard van deze specifiek menselijke bestaanswijze moet samen- 
hangen. 

Ik noem u enkele omschrijvingen. Ik denk aan de omschrijving gegeven 
door J.P.B. de Josselin de Jong: Het systeem van de niet overerfelijke 
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levensuitingen - inclusief de produkten van die levensuitingen - van 
een zelfbewuste mensengemeenschap 9). In dit “niet overerfelijk" is de 
verscheidenheid gehonoreerd; deze levensuitingen zijn niet dwingend, 
niet biologisch bepaald. 

Wanneer we vragen naar een positieve karakteristiek dan vinden we, ik 
zou zeggen door heel de geschiedenis van de antropologie heen, de ver- 
wijzing naar het sociaal karakter van de cultuur; niet biologisch maar 
sociaal bepaald. Nu is het duidelijk dat we in deze kwalificatie in 
aanraking komen met een zeer belangrijk aspect van deze menselijke be- 
staanswijze, waarin de mens steeds bezig is tezamen met zijn medemens. 
Vanaf zijn geboorte, ja, van voor zijn geboorte is het kind in de aan- 
dacht, zorg en bemoeiing van ouders, gezin, Familie, samenleving opge- 
nomen; het proces van enculturatie zet zeer spoedig in en wij kunnen 
ons moeilijk ten volle realiseren hoezeer heel ons levensgedrag tot in 
onze onwillekeurige reacties door dit feit is bepaald, met de stimule- 
rende èn met de remmende krachten daarvan. Dit element komt bij De 
Josselin de Jong aan het woord als hij spreekt van de levensuitingen 
van een zelfbewuste mensengemeenschap. En wanneer we met Ruth Benedict 
zouden kunnen zeggen dat Anthropology is the study of human beings as 
creatures of society (10), dan zou daarmee het laatste woord zijn ge- 
zegd. 

In werkelijkheid wordt ten aanzien van de zaak die ons bezig houdt, de 
vraag zo slechts verplaatst en heel haar boek herinnert er ons aan.Hoe 
bestaat het dat ik kan spreken van Patterns of Culture in het meer- 
voud? Vanwaar deze mogelijkheid van pluraliteit? 

Een heenwijzing naar het antwoord meen ik te vinden in het eerste 
hoofdstuk van de summiere inleiding,Human Types, van Raymond Firth.Na 
enkele voorbeelden van onderscheiden gedragspatroon komt hij tot de 
vraag welke de oorzaak is van deze diep gewortelde verschillen. Drie 
mogelijkheden van verklaring wôrden als vraag naar voren gebracht( 11). 
It is racial inheritance, is er een verifieerbare verhouding tussen 
rasverschil en cultuurverschil? Is it environmental condition, is er 
een bindende betrekking tussen natuurlijk milieu en cultuur? Beide mo- 
gelijkheden worden besproken; de in de eerste vraag bedoelde verhou- 
ding wordt ontkend, de betrekking waarvan de tweede spreekt als ontoe- 
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reikend ter verklaring afgewezen. Een derde gestelde mogelijkheid 
heeft iets eigenaardigs. Is it cultural heritage? Hier keert toch de 
term voor welks eigenaard een verklaring wordt gezocht in de als vraag 
gestelde mogelijkheid terug. En dus of het is geen verklaring, want, 
gesteld dat dit mogelijk was, van generatie op generatie teruggaande, 
zou ik dezelfde vraag naar de verscheidenheid van dit cultureel erf- 
goed kunnen stellen.Of - en zo zou ik deze vraag willen verstaan - de- 
ze verscheidenheid is met deze specifiek menselijke bestaanswijze als 
menselijke bestaanswijze wezenlijk verbonden. Deze is naar de aard 

van de zaak variabel, naar de aard van de zaak is er keuze tussen meer- 
dere mogelijkheden van realisering. 

Dit aspect van keuze, van beslissing, van aanvaarden en afwijzen, 
wordt door Kluckhohn van zo wezenlijke betekenis geacht, dat hij zegt: 
“The essence of the cultural process is selectivity" (12) Goed, hij 
voegt daaraan toe, dat deze selectie, deze keuze alleen in uitzonde- 
ringsgevallen bewust en rationeel is. Ik ben er met hem van overtuigd, 
dat dit proces van keuze in het verleden zeer moeilijk is te traceren 
en dat vragen als waarom hier wel en daar niet, ook in het heden niet 
zo eenvoudig te beantwoorden zijn. Maar er zijn dus ook volgens 
Kluckhohn van die rationele exepties. Samen zijn we er van overtuigd, 
dat we hier niet te maken hebben met een instinctief gebeuren en in 
alle gecompliceerdheid van het cultureel proces, hoor ik een woord van 
Prof. Pen, dat de samenleving wordt gemaakt door mensen en niet door 
een geheimzinnige macht (13). Dat geldt dan dus ook van de culturele 
activiteit. 

Toch zou hier nader te vragen zijn. Want wat is dat “gemaakt door men- 
sen"? Deze woorden kennen we ook als een gangbare weergave van wat 
onder cultuur is te verstaan. Cultuur is wat is man-made. Dat lijkt 
eenvoudig en het is ook niet onwaar, alleen wat is dat "man-made"? 
Geen geheimzinnige macht, in bepaalde oppositie zeg ik accoord, maar 
hebben we in dat naar het schijnt zo eenvoudige man-made niet een toch 
wel geheimzinnige factor binnen gesmokkeld, de factor mens? De mens 
die kiest, keurt; menselijk en dus variabel. Geheimzinnig ook hierom 
dat met dat kiezen niet genoeg is gezegd. Het merkwaardige is toch dat 
de mens bij zijn - laten we het woord hier gebruiken - in vrijheid ge- 
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realiseerde keuze bepaalde banen volgt, dat hij in die vrijheid niet 
vrij zijn gang kan gaan. Dat er, wanneer wij trachten de veelheid van 
cultuurvormen te overzien, naast een wezenlijke verscheidenheid niet 
minder een wezenlijke eenheid naar voren komt. De vraag naar de verhou- 
ding van die beide gaat heel de geschiedenis van onze wetenschap door. 
Eenheid en verscheidenheid zo wezenlijk verbonden, dat de eenheid al- 
leen in de verscheidenheid en de verscheidenheid alleen aan de eenheid 
wordt gekend. 

Op grond van een analyse van een groot aantal cultuurbeschrijvingen 
constateert Murdock (14), dat tal van zaken op een of andere wijze in 
elk van die beschrijvingen aan de orde komt. De conclusie moet wel zijn, 
dat er zo iets is als een universal culture pattern, een universeel 
patroon waarbinnen deze menselijke activiteit zich moet bewegen. Hij 
spreekt van een similarity in classification not in content, geen in- 
houdelijke wel een categoriale gelijkheid. Daarbij dient dan wel te 
worden opgemerkt dat de betrekking tussen categorie en inhoud niet zo 
willekeurig is, dat elke willekeurige inhoud onder elke willekeurige 
categorie zou kunnen worden gevat. En dus is in deze wijze van ordening 
ook iets aangaande de inhoud gezegd. Dit universele patroon kan, aldus 
de schrijver, geen toevallige zaak zijn; het moet hebben een “substan- 
tial foundation". Dit fundament vindt de auteur in de fundamental bio- 
logical and psychological nature of man and the universal conditions 

of human existence (15). 

Is er met biological and psychological nature of man genoeg gezegd? 
Dat hiermee belangrijke aspecten van deze bestaanswijze in het zicht 
komen, die in onze wetenschap legitiem aandacht vragen, erken ik gaar- 
ne. Vandaar de plaats die dunkt mij aan biologische antropologie, wil 
men antropobiologie, en psychologie in onze studierichting dient toe 
te komen. Maar of daarmee genoeg gezegd is? En of we het zonder meer 
eens zullen zijn over de universal conditions of human existence? Laat 
ik dit zeggen, dat het mij een verheugende zaak is dat de religieuze 
antropologie binnen onze faculteit is vertegenwoordigd. Dat is terecht. 
Dat heeft met het eigenlijk geheim van onze specifiek menselijke be- 
staanswijze alles te maken. En laat ik hier mogen uitspreken, dat en- 
kele woorden uit het derde hoofdstuk van de brief aan de Romeinen mij 
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telkens weer hebben geboeid en boeien juist in verband met onze mense- 
lijke bestaanswijze, met ce universal conditions of human existence. Ik 
denk aan dit woord: Is God alleen de God der Joden? Niet ook der ethnè? 
Zeker, ook der ethnè, ook der volken (16). Het is mij bekend, dat het 
hier in dit woord ethnè niet gaat om een pluraliteit van etnische een- 
heden. Desniettegenstaande is er geen volk ter wereld aan deze relatie 
en kwalificatie onttrokken. Want het gaat in dit woord niet om een rus- 
tige zakelijke constatering waarna je eventueel kunt overgaan tot de 
orde van de dag. In deze orde blijft dit woord aan de orde. Wie hier ja 
zegt heeft het te verantwoorden. Want het gaat hier om een dynamische 
relatie vol van behoud, waarin het leven van de etAnè bewaard wordt, 
van actie en reactie in gehoorzaamheid en verzet, in de onverwoestbare 
vasthoudendheid, u moogt ook zeggen in de orverwoestbare trouw van deze 
God van Israël. 

Wanneer ik dit zeg denk ik aan een artikel van Dr. Kuitert van 1960: 
"Een immes bakje koffie", een profane titel voor een serieus onderwerp: 
het waarheidsbegrip in het Oude Testament (17). Er is zo zegt hij vrij- 
wel geen belangrijk grondwoord in het O.T. te vinden of het staat in 
verband met het grondmotief van het 0.T. en verkrijgt in samenhang 
daarmee eerst zijn eigenlijke kleur. Deze grondnotie is het Verbond, 
partner-schap, genoot-schap of hoe met het woord bertth ook vertalen 
wil. Tot zover Kuitert. Na lezing van dit artikel heb ik dadelijk Kui- 
tert opgebeld en hem gevraagd of deze kwalificatie van onze fundamen- 
tele grondwoorden vanuit onze fundamentele situatie niet ons allen 

gold en ik heb daarbij aan de zoëven geciteerde woorden van Romeinen 
gedacht. Ik meen dat dit zo is. Dat betekent dat wij geen onmiddellij- 
ke relatie hebben tot de wereld die ons ter woonplaats is gegeven. "De 
aarde heeft Hij de mensenkinderen gegeven"(18). Wij spreken immers van 
onze data, het ons gegevene? Evenmin is er een directe relatie tot on- 
ze medemens. In al deze betrekkingen is meer in het spel. 

Nu heeft het mij getroffen dat in meerdere publicaties van collegae 

aan onze universiteit in de laatste jaren het woord geheim naar voren 
komt, telkens in verband met het eigen studieveld. Niet dat dit geheim 
in klare en bondige woorden zou zijn te vatten. Ik zou zeggen uiter- 
aard niet. Evenmin is daarmee bedoeld dat daaruit gevolgtrekkingen zou- 
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den kunnen worden gemaakt ten aanzien van de methode van onderzoek in 
ons veld van studie. Toch is de erkenning daarvan een wezenlijk en con- 
stituerend element in ons wetenschappelijk bedrijf. Het kwalificeert en 
relativeert tegelijk al onze methoden en technieken. 

Zo oreerde Smit over het goddelijk geheim in de geschiedenis (19). Kun 
je het aanwijzen en uit het gebeuren als het ware uitspellen? Naar de 
aard van de zaak niet; maar pas op dat je het niet vergeet. De Gaay 
Fortman hield zijn oratie over het geheim van het recht. De tijd ont- 
breekt om daaruit veel te citeren; ik wijs er alleen op, dat dit geheim 
onder meer herin uitkomt, dat wij ons van de positieve rechtsregel op 
het recht beroepen, “wij toetsen het recht aan zekere niet omschreven 
maatstaven" (20). En Gerbrandy schreef over the secret of the administra- 
tion of justice (21), Hij gaat uit van enkele gevallen van jurispruden- 
tie, zo op het eerste gezicht niet van bijzondere betekenis. De behande- 
ling daarvan lijkt een kwestie van praktijk, haast zou je zeggen van 
routine, van bekwaamheid, soms van vindingrijk vernuft. Maar zegt Ger- 
brandy: It is not true. Suddenly law makes its appearance. Ordinary, 
defective human law, dit heel gewone, onvolkomen menselijk recht, it 
looks at you seriously for a moment and in its look you feel that you 
are face to face with something that is far beyond you and at the same 
time something you have to give form yourself. Ik markeer deze woorden: 
Iets dat ver boven je uitgaat en tevens iets waaraan je zelf vorm en 
uitdrukking dient te geven. Gerbrandy vervolgt dan: It is like this 
with the whole of life. We have to make something of it ourselves and 
at the same time it is far beyond us. The mystery of law is the myste- 
ry of life. Zo is het met geheel ons leven. Dit geheim kwalificeert 

ook deze specifiek menselijke bestaanswijze die in het woord cultuur 

is uitgedrukt; deze heeft een dimensie die boven de intermenselijke en 
binnen-werkelijke relaties uitwijst. In al onze onvolkomen en gebrek- 
kige realiseringen zijn wij bezig met iets dat ons wezenlijk te boven 
gaat en waaraan wij toch, erkend binnen onze begrenzingen, vorm dienen 
te geven. 

Nog eens, wat is te verstaan onder the universal conditions of human 
existence, die mee behoren tot de fundamental foundation van dit uni- 
versal culture pattern? Het is toch mogelijk alle aandacht te besteden 
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aan deze eigen bestaanswijze van de mens, die te analyseren en te ver- 
volgen in alle verbanden waarin deze is gehecht, naar biologisch en 
psychologisch substraat - het instrumentarium waarmee wij moeten wer- 
ken - naar de relatie tot onderscheiden fysisch en sociaal milieu en 
daarbij de historische situatie niet te vergeten, men zou kunnen zeggen 
de universal conditions zoals die en voor zover die binnen deze wereld 
voor ons onderzoek toegankelijk zijn, terwijl toch de meest fundamente- 
le relatie waardoor het mensenleven wordt bepaald, van waaruit alle 
andere relaties een specifieke kwaliteit ontvangen, buiten onze aan- 
dacht blijft. Ik noem nog eens het woord geheim, het geheim van de mens, 
het eerste hoofdstuk van Berkouwers “De mens het Beeld Gods"(22), waar- 
in hij het ons nader brengt dat elke beschouwing van de mens die de 
mens ziet als een in zichzelf gesloten eenheid, uit mens en wereld te 
verstaan, ten diepste aan de mens voorbijgaat; dat de vraag aangaande 
de mens niet kan worden beantwoord zonder dat de verhouding tot God 
daarin centraal wordt gesteld. Deze relatie is niet een later bij-ko- 
mende, iets bij-komstigs, iets wat dus bij een afgezien daarvan reeds 
gegeven eigensoortige grootheid mens bijkomt, maar deze relatie is con- 
stituerend voor zijn mens zijn. Het gaat naar een woord van Gogarten 
door Berkouwer geciteerd om die mens “der gar nich ohne Gott gedacht 
werden kann" (23). 

Ik zei, dat wij geen directe relatie hebben tot de wereld die ons ter 
woonplaats is gegeven. Hier is sprake van een gegeven plaats en een 
gegeven taak. En als ik vraag naar een kwalificatie van deze specifiek 
menselijke activiteit, waarin eenheid en verscheidenheid, ordening en 
vrijheid, keuze en begrenzing tot hun recht komen - alle wezenlijke 
kenmerken van de realisering van deze menselijke bestaanswijze - dan 
meen ik het antwoord te vinden in het mijns inziens fundamenteel ka- 
rakter daarvan, nl. dat het is genormeerd gedrag. 

Genormeerd en variabel, niet als aspecten die met elkaar in tegenspraak 
zijn, maar die in wezenlijke correlatie tot elkaar staan. Normen doen 
een appél op onze menselijke vrijheid en verantwoordelijkheid. Normen 
zijn geen onveranderiijke gedragsregels, het zijn dynamische krachten 
die de mens voortstuwen in zijn nooit eindigende taak tot realisering 
van de betrekkingen waarin zijn leven is gehecht. Normativiteit dringt 
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tot beweging, tot voortgang op de weg die we hebben te gaan. In deze 
correlatie is continuïteit en verandering in de voortgang gevraagd en 
gewaarborgd. Naar plaats en tijd onderscheiden, in de grote verschei- 
denheid van menselijke cultuurvormen is de mens steeds in deze relaties 
gehecht en is elke reaiisering vanuit deze normatieve structuur gesti- 
muleerd. Om deze eenheid en verscheidenheid, genormeerd en dus varias 
bel, gaat het, naar mijn zicht daarop in de culturele antropologie. 

Van der Kooy heeft in 1961 geschreven over de normatieve structuur der 
werkelijkheid (24). dij zegt dat hij daarmee allereerst bedoeït tot 
uitdrukking te brengen dat de mens persoonlijke verantwoordelijkheid 
draagt voor zijn handelen. Tot de kern van zijn persoonlijkheid, aldus 
Van der Kooy, tot zijn Ik, gaat een voortdurende roeping van Godswege 
uit. Hij zou zelfs willen zeggen, dat vocr ieder mens geldt dat de 

kern van zijn persoonlijkheid bestaat in het onophoudelijk door God 
aangesproken worden. Wanneer ik dit lees, staat het woord uit Romeinen 
3 weer voor mij. Tien jaar geleden heb ik verwezen naar een woord van 
J.H. van den Berg: De mens is originair en essentieel “tweede persoon” 
(25), d.w.z. de mens is de aangesprokene. Sindsdien heb ik eens gespro- 
ken over cultuur als antwoord. En cultuur heb ík meermalen genoemd de 
specifiek menselijke reactie op de wereld waarin hij is geplaatst; de 
specifiek menselijke activiteit waarin de mens tezamen met zijn mede- 
mens in normatieve vrijheid de relaties waarin hij is gesteld in steeds 
weer wisselende situaties tot vervulling brengt en zo het mens zijn in 


deze wereld realiseert. 


Tenslotte zeer in het kort enkele opmerkingen, gericht naar twee zij- 
den. De eerste: In alle variabiliteit genormeerd; de tweede: Genormeerd 
en daarom variabel. Wat mij betreft: Gewonnen inzicht. 

De eerste opmerking heeft betrekking op wat wel wordt genoemd de spe- 
cifiek antropologische benadering van de niet eigen cultuurvormen, de 
niet etnocentrische beandering. Het woord zegt wat hier is bedoeld. 

Dat niet de eigen ethnos met eigen waarden en vormgeving in het centrum 
zal staan en maatstaf van beoordeling zal zijn in de ontmoeting met ver- 
tegenwoordigers van een vreemde cultuur. Hier wil ik verbinden een die- 
pe erkenning van en waardering voor de intentie met een wezenlijke re- 
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serve ten aanzien van de consequentie. En dat bepaald niet omdat het 
eigen gepositiveerde waardesysteem voor de ander zou moeten gelden, 
maar omdat ik met de ander door dezelfde norm word geoordeeld. 

Ter verduidelijking een voorbeeld. De bewoners van het eiland Sumba 
kennen een vorm van ontmoeting tussen twee partijen in geschil die men 
noemt patadina teba, tegen elkaar op slachten. Men komt daartoe, je 
zou zeggen, ten einde raad, als alle middelen om door onderlinge be- 
spreking een geschil te regelen hebben gefaald. Dan daagt een van de 
beide partijen de ander uit om te laten zien wat hij waard is. Hij 
doet dit door een van de eigen beesten te slachten en daarbij de ander 
te honen. Deze uitdaging moet op straffe van beschaamd te worden ge- 
maakt door slacht van de tegenpartij worden beantwoord; het wordt een 
wedstrijd in het vernietigen van waarden, niet alleen beesten maar ook 
andere waardegoederen. Helder herinner ik mij een dergelijke strijd 
waarbij beide partijen ons goed bekend waren, evenzeer als de zaak die 
hen verdeeld hield. Die dag, waarop men tegen elkaar optrad, heb ik 
midden tussen de partijen gestaan en links en rechts lag het veld vol 
afgeslachte beesten. Wie de ander weet uit te slachten heeft hem be- 
schaamd gemaakt en zal van zichzelf kunnen zeggen napèêne kandunggu, 
mijn horen is verhoogd, Van beide zijden werd ons een vleesgeschenk 
aangeboden, dat wij, misschien etnocentrisch, naar beide zijden heb- 
ben geweigerd. Het was een door en door verdrietige zaak. Misschien 
ook een etnocentrisch oordeel. Met een sumbase verpleger liep ik naar 
huis. Hij merkte wat mij bezig hield en vroeg: Dit doet men in Europa 
niet? Ik was zo stom om te antwoorden: Nee, zo doen wij niet. En daar- 
op zijn reactie: Maar toch wel als het oorlog is. U begrijpt dat ik 
volkomen verslagen was. Onze oorlogen: Een grote potlatch Zeg ik daar- 
om: Ik heb niets meer te zeagen of staan we vlak naast elkaar en heb- 
ben wij elkaar wat te zeggen en te bekennen? 

Bovendien: Ook veldwerk is een vorm van ontmoeting met mijn naaste. 
Als ik tracht hem te leren kennen heeft hij het recht mij te leren 
kennen. Zo hebben, om uit velen enkelen slechts te noemen, Adriani, 
Kraemer, Bavinck het ons geleerd. Ik mag weer niet citeren. Trouwens 
alleen onze aanwezigheid reeds, hun ontmoeting met ons bewerkt een 
verstoring in hun levensgevoel. Zonder hier sterke woorden te willen 
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gebruiken, maar er wordt gewrikt aan de vanzelfsprekendheid van de ei- 
gen levensvorm. Ik denk aan de verbazing waarmee enkele sumbase vrou- 
wen in onze kamer rondkeken enkele dagen nadat ons kindje was geboren. 
Dat nota bene dat kleine wicht in haar wieg sliep en niet bij haar 
moeder. En dan nog sliep ook. Reactie: Dat zou bij ons niet mogelijk 
zijn; moeder en kind zouden er aan sterven. Hier is meer gewekt dan 
verbazing alleen. 

En verder, Redfield heeft er al op gewezen, dat men deze houding van 
geen voorkeurrechten op meer dan één manier kan realiseren. Tegenover 
de positie van Ruth Benedict, dat de niet etnocentrische benadering 
van vreemde culturen zou betekenen that we are to value them all stelt 
hij: We might just as well hate them all (26). Dit raakt aan een ander 
woord dat mij voortgaand heeft geboeid; wij zijn nog maar op weg om te 
verstaan wat het inhoudt. Deze woorden: Want er is geen onderscheid. 
Ik heb ze genoemd in mijn oratie zonder de verreikende consequenties 
daarvan te verstaan. Ze zijn ook te vinden in Romeinen 3 en het is 
merkwaardig waarin dan allereerst dit niet onderscheiden zijn van Jo- 
den en ethnê - d.w.z. deze similariteit geldt alle mensen - uitkomt: 
Want zij hebben allen gezondigd (27). We zijn hier wel ver weg van de 
uitspraak van Ruth Benedict - een uitspraak waaraan ze zelf niet 

trouw is - dat elke cultuur te beschouwen is als een legitieme expres- 
sie van de potentialities of human nature (28). Wie iets heeft ver- 
staan van wat in dit niet onderscheiden zijn is uitgesproken, heeft 
alle fundament voor een etnocentrische benadering verloren. Niet om- 
dat elke cultuur naar eigen norm zou zijn te waarderen, maar omdat 
geen cultuur, ook de eigene niet, aan de norm beantwoordt in een ge- 
weldige variatie ook in de ongehoorzaamheid. 

Mijn tweede opmerking, nu naar andere zijde gericht: Genormeerd en 
daarom variabel. Dat wil zeggen, naar de aard van de normatieve dyna- 
miek zullen de relaties waarin ons menselijk bestaan is gehecht hier 
en ginds, vroeger, nu en straks in onderscheiden vorm worden gereali- 
seerd, Onontkoombaar. 

Men heeft mij eens gevraagd te schrijven over culturele antropologie 
en theologie. Ik heb dat niet gedaan en zou het ook nu niet doen. Wel 
is het duidelijk dat er tussen culturele antropologie en theologie be- 
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langrijke vlakken van aanraking bestaan. Ik denk in de eerste plaats 
aan de zendingswetenschap. Adriani heeft erop gewezen dat van de over- 
gang tot het christendom in het indonesisch wordt gesproken met de 
woorden masuk agama keristen, het christendom binnengaan. Dat wil zeg- 
gen: Men gaat op weg; en we zullen moeten zeggen: We blijven op weg, 
want het einde is nog niet bereikt. 

Of ik denk aan de eigen vormgeving aan het christelijk belijden, het 
eigen antwoord in de eigen situatie. Kraemer heeft het gezegd: Ik pre- 
tendeer niet een cultureel antropoloog te zijn, maar feitelijk heb ik 
in die wetenschap gepionierd eenvoudig omdat wij bij de doordenking 

van de betekenis van Kerk en Zending in de wereld wel moeten doordrin- 
gen tot wat hij noemt the fundamental assumptions of culture and cul- 
tures (29). West Java, zo zegt hij in zijn rapport over dat zendings- 
terrein, heeft mij opnieuw genoopt de essentiële vragen inzake "Mis- 
sions and the Indigenous patterns of life" te doordenken (30). Waar de 
niet-westerse studierichtingen van de sociale wetenschappen aan onze 
universiteit gemeend hebben de plaats van de christengemeenschappen 
temidden van hun volk in het centrum van hun onderzoek te moeten plaat- 
sen, zal het duidelijk zijn dat deze vragen ook ons direct raken. 

Ik noem verder de oecumene. Uit het zoëven gezegde volgt dat ook op 

het terrein van de oecumene theologie en culturele antropologie elkaar 
ontmoeten. We kunnen de kritiek op de "ernst" in het liedje over de 
oecumene met genoegen horen (31), mits we niet vergeten dat deze oecu- 
mene, ook waar tastend naar vormgeving wordt gezocht, een realiteit is 
en dient te zijn in onze ene otkoumenè, onze ene bewoonde wereld. Ook 
hier geldt deze zelfde correlatie, genormeerd en daarom onderscheiden. 
Een roeping die wenkt om met alle heiligen te komen tot de kennis van 
wat in bijzondere zin is far beyond us, de kennis te boven gaat(32). 
Hoezeer heeft hier de een de ander nodig. 

Genormeerd én daarom variabel, daarom in een nooit ophoudende beweging, 
mij dunkt een inzicht dat we steeds, in het bijzonder ook nu in de hui- 
dige situatie van onze gereformeerde wereld behoeven. Ik denk aan de 
vraag die gesteld en besproken is: Is de Gereformeerde wereld veran- 
derd? Mogelijk kan ook hier het inzicht dienen waartoe de culturele 
antropologie brengt. Ik heb de eerste vergadering bijgewoond van het 
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reunistencongres van de S.S.R., waar Bruins Slot en Kuitert over dit 
Onderwerp spraken en die vraag met vreugde positief beantwoordden(33). 
Moeten wij niet zeggen:Hoe zou het anders in onze veranderende wereld? 
Zou het niet een verontrustende zaak zijn wanneer het niet zo was? Ik 
denk aan Hartvelds Patronen van Interpretatie, waaruit ik citeer: Wan- 
neer de leer der kerk herhaling is van gecanoniseerde formules is zij 
ipso facto wettisch geworden (34). Ik denk ook aan het onderscheid 
tussen affirmatie en representatie in het nieuwe Rooms Katholieke den- 
ken. Hier werkt de kracht van de norm om getrouw te zijn aan het cen- 
trale belijden juist nu. 

In dit verband heb ik enige tijd geleden in een gesprek met een ge- 
sprekspartner aan wie ik nauw verbonden ben gezegd, dat het mij a pri- 
ori onwaarschijnlijk voorkomt dat formuleringen van zeg drie eeuwen 
geleden in deze zelfde vorm nu zouden kunnen aanspreken. Dat betekent 
dus, zei hij, een overgaan van quia op quatenus. Afgezien nu van de 
vraag of het mogelijk is om termen waarin een eeuw geleden de onder- 
scheiden posities werden gevat, te gebruiken als karakteristiek van 

de nu bedoelde problematiek - het gaat bepaald niet om een numerieke 
reductie - zou ik bereid zijn te zeggen: Om de rijkdom waarnaar quia 
verwijst moet in kritische waardering van onze menselijke naar tijd, 
plaats en omgeving bepaalde realiseringen het quatenus steeds erkend, 
juist om de weg naar de bron open te houden. Wij hebben ook ten aan- 
zien van de kaders, waarin wij dit geheim trachten te vatten, geen 
blijvende stad. 

In het Gereformeerd Weekblad van 9 september jl. brengt Prof. van der 
Woude een indruk van zijn ontmoeting met de gereformeerde kerk van 
Elzas Lotharingen en zegt, dat ook in het kerkelijk leven de geest 

van het gereformeerd protestantisme nog is te speuren. Dan volgt: Wel 
geheel anders dan wij gewend zijn. Zo heeft de kerk van Elzas Lotha- 
ringen geen eigen belijdenis en zijn haar predikanten alleen gebonden 
aan de bijbel. Men is van mening dat de traditie van het calvinisme 
reeds èen voldoende garantie biedt. Een verrassend en intrigerend be- 
richt. Niet alleen om de dynamiek van de traditie die hier als levend 
wordt erkend. Ook om de wijze waarop dit verschil wordt geïntrodu- 
ceerd: “Geheel anders dan wij gewend zijn". Je denkt onwillekeurig 
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aan Customs and Cultures. Dit woord “gewend zijn" relativeert. En te- 
recht. We kunnen hier en ginds van elkaar leren. Samen zijn wij op weg 
en blijven wij op weg, juist als we gaan op de éne Weg die is geopend 
naar de toekomst. 

Ik keer terug tot Leiden. En ik herinner er aan dat De Josselin de Jong 
de wetenschap plaatste onder het ludieke aspect, het spel-aspect van 

de cultuur. kie denkt hier niet aan Huizinga Ik denk nog aan een ander, 
de vermaarde linguist C.C. Uhlenbeck. Hij gaf een college algemene 
taalwetenschap. Met zijn gebogen gestalte liep hij door de zaal te do- 
ceren en wendde zich dan onverwacht tot een ijverig dictaat houdend 
student: Mijnheer, u meent toch niet dat het precies zo is gegean als 
ik u nu vertel? Want ziet u, wij mogen dit wel zo doen en moeten dit 
wel zo doen; het is ook niet onwaar. Maar het zou wel heel merkwaardig 
zijn, wanneer de werkelijkheid precies zo verlopen was als wij die nu 
trachten te reconstrueren. Wat een on-bevangenheid; wat een ootmoedige 
wijsheid. 

Wij mogen meespelen in de ontdekking van de wondere wereld van onze 
Vader. In de ernst van onze activiteit mogen wij voortgaan, spelend 
_voor Zijn aangezicht, onder de glimlach van Zijn gunst. 

Vivat, crescat, floreat akademia nostra, Deo favente. 
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7. Na Ma-hambila la pinu tana (Het Evangelie van Johanres), 
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Lembaga Alkitab Indonesia, Djakarta 1971 


b. Wewewa-taal (West-Sumba), in samenwerking met de heren S.Nd. Mbili 
en ds. E. Boeloe: 


1. Li'î Kira ndaa ndìkì, Li'î Ndandi ndaa ngero, I - II, 
G. Kolff & Co, Batavia 1938-1939 


Aleiko Lara - Dr. L. Onvlee, S.Nd.Mbili, Tj. Mobach, 
Drukkerij Pemimpin, Lewa 1941 


N 
« 


Deke Oro Mane Roekoe I - idem 
(leesboekjes L.S.) 


3. Li'î Mänango papalarana Ljuka - Ned. Bijbelgenootschap, A'dam 1949 
4, Anne de Vries, Kjandi ranga a-ndua (De Goede Herder) 
Badan Penerbit Kristen, Djakarta 1949 
idem ‚ Lakawa a-ne'e-na karaba dana (Het Kind in de kribbe) 


Badan Penerbit Kristen, Djakarta 1949 


5. Lara paliida pazuru (De Handelingen der Apostelen) 
Balai Alkitab, Djakarta 1954 


6. Kira Ndandi Bo'u (Het Nieuwe Testament) 
Lembaga Alkitab Indonesia, Djakarta 1970 


7. Li'i Engge pa-palara-na Joane (Het Evangelie van Johannes) 
Lembaga Alkitab Indonesia, Djakarta 1971 
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LIJST VAN SUMBASE WOORDEN 


ama 
amaringina (wew.) 
ana 

ana kawini (kam.) 


ana alli 
ata 
banda 


bisa 
dawa 

tana - 
guru (indon.) 
hangandji 
hapa 
huri 
ina 
ina-ama 


jera 


kabihu (kamb.),‚kabisu(wew.) 


kamba 


kampung (indon.) 
lii Ina Lii Ama 
loka (wew.) 


mangu tanang (kamb.) 
marâmba 
marapu 


vader 

koel, heilzaam 

kind 

zusters man; zusters man familie, bruid- 
nemer 

onderdanen 

slaaf 

bezit, goederen; ook:aanduiding bruids- 
prijs 

verboden, krachtig, sacraal 

vreemd, nieuw 

de vreemde wereld, die van buiten komt 
onderwijzer 

hoogste gezagsdrager 

pruimen 

sirih pinang 

moeder 

moeder-vader, tezamen aanduiding voor de 
bron van de verordeningen, het gezag 
moeders broer, moeders broer familie, 
bruidgever 

clan, exogame patrilineaire verwanten- 
groep 

doek, tegengift bij huwelijk, gegeven 
door familie van de bruid 

dorp 

woord van moeder, woord van vader,het gezag 
moeders broer, moeders broer familie, 
bruidgever 

grondheer 

hoogste stand 

religieus vereerde stamvader, geest, god- 
heid, in W.S. ook alles wat met de on- 
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zichtbare wereld in verband staat 


marata de betaling aan de grondheer 
maringu (kamb.) koel, heilzaam 
mbana (kamb.),mbongata (wew.)heet, gevaarlijk 
mema eigen,oorspronkelijke wereld 
mori tana (wew.) grondheer 
mowa lu orakelsnoer 
ndewa levenskracht, ziel, geest 

- pahomba de machten 

- tana beschermheer van de grond 
ndôma (wew. ) zusters man; zusters man familie, bruid- 

nemer 
ngahu (kamb.), ngau(wew.) geest 
nggöba (wew. ) partner (ook in negatieve zin) 
nuku (wew. ) regel, wet 
papa (kamb. ) partner (ook in negatieve zin) 
parang (indon. ) kapmes 
pinang (indon.) betelnoot (pruimingrediënt) 
rato marapu priester 
sara (wew. ) wet, regel 
semangat (indon. ) geest, levenskracht 
selimut (indon.) oms lagdoek 
sirih pinang (indon.) betelnoot met bladeren en kalk om te 
pruimen 

suangi (indon. ) heks 
tana land, aarde, grondgebied 
tebu slachten 
uma huis, geslacht 


N.B. kamb. kambera, belangrijkste dialect van Oost-Sumba 
wew. wewera, belangrijkste dialect van Centraal West Sumba 
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ZAAKREGISTER 


blz. blz. 
adat, relatie tot christengemeenschap 134 
besnijdenis 30 
bestuur, koloniaal - 120, 128 
‚ indirect - 120 
‚ indonesisch - 128-130 
bevalling 74 
bruidsprijs 16, 47, 82, 85, 88-91 
- ‚ tegengeschenken 86, 88-91 
christen, de betekenis van het - zijn 205 
- worden 245 
clan 23 
culturele antropologie 133, 135, 283, 297 
cultuur 6, 263, v.v. 
‚ definitie van - 265-268, 288 
-  , gemaakt door mensen 289 
‚ pluraliteit van - 288 
‚ verscheidenheid, variabiliteit van - 268, 287, v.v. 
‚ universaliteit van - 270 v.v., 290 
data 291 
democratie 118 
dialecten 165 v.v. 
» voorbeelden van - 189-196 
eer 35 
etnocentrisch 7y 295 
‚niet - 268 
feest 21, 149, 157 
‚ aard van - 151 -153 
‚ nieuwe feesten 156 
geduld 9 
Geest, Heilige - 211 v.v. 
getallen symboliek, tweeheid 106 
‚ drie 35, 105 
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- ‚ Vijf 
- ‚ acht 
heil (koelte) 
herberg 
huis, vertaling van - 
» Oorsprongshuis 
huwelijksvoorkeur 
- verboden 
= sluiting 
- op basis van genegenheid 
introuwen 
kerk en feest 
- en offervlees 
- en polygamie 
kind 
klanksysteem, sumbase talen 
landbouw 
landschap, structuur van - 
levenskracht 
literatuur, afstammingsverhalen 
z ‚ dierverhalen 
S ‚ vertellingen 
marapu 
mens, echte mensen 
,'gewoon'menselijk handelen 
‚ mensenrechten 
‚ meerderheidsgevoel westerse mens 
- en cultuur 
- als tweede persoon 
» Similariteit van mensen 
modernisering (dawa) 
naamgeving 
norm, omschrijving van - 
offer, aard van - 
- bij geboorte 
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36 

36, 105 

10, 204 
209 
201, 206 

61 

24, 49 

47, 48 

81, 84-86, 90 

94-97, 99 
100, 101 
149 v.v. 
143-149 
139-143 

63, 66 
161-168 

17, 158, 184, 185 

57 v.v. 

11, 35 
177-183 
189-196 
183-188 
102-112, 144, 177, 220 

5 
275-277 
279 

5 
284, 285 
294 
296 
119, 144, 147, 220 

77 v.v. 
278 
145, 146 

76 


- en aanvaarden van geofferd vlees 143 


- bij kraal 17, 18 
- bij paal (kaloda) 102, 108-111 
orakelsnoer 105 
paard, paardenaam 12 
‚ lied op - 12 - 15 
polygamie 136-139 
- en kerk 139 
- en moderne tijd 141 
prestige, sociaal - 16, 149, 204 
- door vernietiging van vee 21 
rijkdom 20-22 
ritueel voor Ndewa-Pahomba 105 
- bij slachten 148, 153 
- bij eerste optreden van een rato 227-229 
school 6 
slachten 15, 19, 148, 295 
‚ tegen elkaar op - 21 
van hond en varken 93 
stamdorp 208 
structuur, betekenis van - 276 
‚ normatief karakter van - 294 
taal, gebruik van eigen - XI, 255 
tanden veilen 305, 31 
traditioneel 114, 12 , 134 
veldwerk 295 
verandering 4,6, 114, v.v., 133, 
278, 297 
‚ weerstanden tegen - 159 
verbodsbepalingen, voor sirih pinang pruimen 42, 43 
S voor veebezit 20 
- bij landbouw 161 
g bij zwangerschap 70-71 
~ voor huis 178 
g voor maand 184 
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vertellen, gevaren van 
vertalen, van bijbel 
- ‚ van liederen 
- ‚ zoeken van equivalenten woorden 
voornaamwoorden 
voorvader van kabisu, zie marapu 
voorvoegsels 
vreemdeling, beoordeling van - 
wet, levensregels 
woongebied, eenheid van - 
woord afleidingen 
- vorm 
- samenstellingen 
zelfbestuurder 
zending en veranderingsprocessen 
- en taalstudie 
zendingsarbeider 
zingen, betekenis van - 
zuigeling 
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186 
197, 247, 256 


233-238 
200, 202, 269 
177-178 
169-173 

7, 8, 296 
104 
126, 127 
169 
166-168 
173-175 

57, 120-123 
134 
244 
133 
232 
41 v.v., 65 
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